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729 
Lời Đầu Sách 


Vào thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, xã hội Ấn Độ trước thời Đức Phật 
và ngay trong thời Đức Phật là một xã hội đầy khủng hoảng, đặc biệt 
nhất là những sự tranh chấp quyễn lực và của cải vật chất. Lúc này, 
nhiều người Ấn Độ nghỉ ngờ tôn giáo của chính xứ sở họ. Họ sợ hãi vì 
muôn đời phải đầu thai vào một giai cấp. Nếu họ thuộc giai cấp cùng 
đinh, họ phải tiếp tục đầu thai vào giai cấp nầy hết đời nầy qua đời 
khác. Nhiều người không thể tìm ra câu trả lời thỏa mãn về những khó 
khăn xáo trộn trong đời sống hằng ngày của họ. Vì sự không toại 
nguyện nầy mà trong thời gian nầy đã có rất nhiều cải cách tôn giáo 
xuất hiện trong cố gắng tìm ra lối thoát cho Ấn Độ giáo ra khỏi tính 
nông cạn của nó. Một trong những cải cách nầy là Phật giáo. Ngay từ 
khoảng năm 600 trước Tây lịch, đức Phật chẳng những đã để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ, 
mà Ngài còn chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn 
ngoan và hạnh phúc, vì thế mà giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ 
Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Về mặt tâm linh 
mà nói, Ngài đã thúc đẩy con người đứng lên chống lại hệ thống bạo 
lực đang tổn tại thời đó. Kỳ thật Phật giáo không phải là một tôn giáo 
mới mẽ ở Ấn Độ, mà nó mà một biểu tượng của sự ly khai với Ấn Độ 
giáo. Như chúng ta thấy, trong khi kinh Vệ Đà cổ võ việc cho phép 
giết súc vật để dâng cúng thần linh thì Phật giáo kịch liệt bài bác 
những kiểu tế lễ như thế. Hơn thế nữa, Phật giáo còn tiến hành nhiều 
cuộc vận động mạnh mẽ chống lại việc tế lễ nây. Bởi vì nghi thức tế lễ 
đòi hỏi phải được thực hiện bởi những người Bà La Môn, là những 
người chuyên môn về nghi lễ tôn giáo thời đó, trong khi thường dân từ 
thế hệ nây qua thế hệ khác chỉ có thể làm những việc tay chân mà 
thôi. Chính vì thế mà đạo Phật bác bỏ hoàn toàn hệ thống giai cấp ở 
Ấn Độ thời bấy giờ. Và Đức Phật bác bỏ mọi sự tự cho mình là dòng 
dõi cao sang như kiểu tự hào của giai cấp Bà La Môn. Đạo Phật bác 
bỏ mọi sự phân biệt trong xã hội giữa người với người và nói rằng 
chính cái nghiệp, tức là những việc làm của một người, mới quyết định 
sự danh giá hay thấp hèn của người đó mà thôi. Đức Phật khẳng định 
với các đệ tử của Ngài: “Việc nhấn mạnh đến sự bình đẳng về địa vị 
xã hội, căn cứ trên việc làm của một người chứ không phải trên dòng 
dõi của họ.” Một ý tưởng cách mạng khác mà chúng ta có thể tìm thấy 
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trong Phật giáo là tôn giáo nầy mở rộng cửa đón nhận cả nam giới lẫn 
nữ giới trong đời sống tu tập. Ngoài các ni sư và các nữ Phật tử tại gia 
nổi tiếng như Khema, Patacara, Dhammadinna, SuJata, Visakha, và 
Samavati, ngay cả những cô gái điếm như Amrapali cũng không bị 
chối bỏ cơ hội sống đời tu hành phạm hạnh. Chính vì thế mà từ lúc mà 
đạo Phật bắt đầu tại vùng Đông Bắc Ấn cho đến ngày nay đã gần 26 
thế kỷ, nó đã chẳng những đi sâu vào lòng của các dân tộc châu Á, mà 
từ thế kỷ thứ 19 nó đã trở thành nguồn tư tưởng tu tập cho nhiều người 
ở Âu châu và Mỹ châu nữa. 

Thoạt đầu, Đức Phật luôn bị dày vò bởi những câu hỏi như “Tại 
sao có bất hạnh?”, “Làm sao con người được hạnh phúc?”, vân vân. 
Ngài chuyên tâm tu tập khổ hạnh, nhưng sau sáu năm kiên trì tìm kiếm 
và tích cực hy sinh, Ngài vẫn không tìm ra được câu trả lời cho những 
vấn để nây. Sau sáu năm tìm kiếm sự giải thoát bằng con đường khổ 
hạnh, Thái tử Tất Đạt Đa quyết định tìm câu trả lời qua tư tưởng và 
thiển định. Sau 49 ngày đêm thiển định dưới cội Bồ Đề, Ngài đã trở 
thành một người “Giác Ngộ”. Con đường mà Đức Phật tìm ra là con 
đường “Trung Đạo” giữa những cực đoan. Những cực đoan phải tránh 
là một mặt quá ham mê đời sống nhục dục, mặt khác là đời sống khổ 
hạnh. Cả hai cực đoan nầy dẫn đến sự mất quân bình trong cuộc sống. 
Cả hai cực đoan chẳng bao giờ có thể đưa ai đến mục tiêu thật sự giải 
thoát khỏi khổ đau và phiền não. Đức Phật tuyên bố: “Muốn tìm con 
đường Trung Đạo hòa hợp với cuộc sống, mỗi người phải tự mình thận 
trọng tìm kiếm, không nên phí thì giờ vào việc tranh cãi. Mỗi người 
phải thăm dò và tự thực nghiệm, không có ngoại lệ.” Trải qua gần hai 
mươi sáu thế kỷ, cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Tiểu Thừa đã chứng tỏ có 
thể thích ứng với những hoàn cảnh thay đổi và với những dân tộc khác 
nhau. Vì thế mà Phật giáo sẽ tiếp tục là một ảnh hưởng thật sự trong 
đời sống tâm linh của nhiều dân tộc trên thế giới với niểm tin là những 
điều Đức Phật khám phá ra có thể giúp đở hầu hết mọi người. Với câu 
hỏi “Tại sao tôi không hạnh phúc?” Đức Phật gợi ý: vì bạn tràn đầy 
mong muốn, cho đến khi sự mong muốn là sự khao khát thì nó không 
thể nào được thỏa mãn dù bạn đã được những thứ mà bạn muốn. Như 
vậy “Làm thế nào để tôi có hạnh phúc?” Bằng cách chấm dứt mong 
muốn. Giống như ngọn lửa sẽ tự nhiên tắt khi bạn không châm thêm 
dầu vào, cho nên sự bất hạnh của bạn chấm dứt khi nhiên liệu tham 
dục thái quá bị lấy đi. Khi bạn chiến thắng được lòng ích kỷ, những 
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thói quen và hy vọng dại dột, hạnh phúc sẽ thực sự hiện ra. Đạo Phật 
quả là một tôn giáo đưa đến cuộc tu giải thoát và cuộc sống an lạc, 
tỉnh thức và hạnh phúc. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó đặc biệt là người tại gia 
với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích một số chương, cố 
gắng biên soạn gọn lại và ¡n thành tập sách nhỏ có nhan để là Phật 
Giáo Yếu Lược. Quyển sách nhỏ này không phải là một nghiên cứu về 
triết lý thâm sâu của Phật giáo, mà nó chỉ đơn thuần là một cái nhìn 
thoáng qua về Đạo Phật nhìn tổng thể nhằm mục đích giúp cho những 
người sơ cơ dễ dàng có được cái nhìn về một tôn giáo hết sức đặc biệt: 
Phật Giáo. Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng “Tu” có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh, giữ giới, và thanh tịnh thân 
tâm bằng thiền tọa; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực 
tu” là sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây 
dựng đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, 
chúng ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. 
Với Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành lành dữ. Chính vì 
vậy, trước khi tu tập, hành giả chân thuần nên quán triệt Yếu Lược 
Phật Giáo để biết nên làm cái gì và cái gì không nên làm. Mong rằng 
tập sách này sẽ giúp làm tăng sự hiểu biết về Đạo Phật một cách dễ 
dàng cho nhiều người, nhất là những người sơ cơ. Phật tử chân thuần 
nên luôn nhớ rằng mục đích chính của người tu Phật là bước vào việc 
thực tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống 
hằng ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình 
hơn. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường tu tập mà Ngài đã tìm 
ra và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Đường tu tập còn 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn tập sách “Phật Giáo Yếu Lược” song ngữ Việt Anh nhằm 
giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ. Những mong sự 
đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được 
cuộc sống an bình, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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Preface 


About 7 centuries B.C., Indian society before and at the time of the 
Buddha was a socIety that had full of conflicts, especially struggles for 
power and material wealth. At the time, many people questioned the 
value of ther own religion: Hinduism. According to Hinduism”s 
theories, they had to be reborn to the same class forever. lf they 
belonged to the class of Sudra, they would be reborn Info that class life 
after lie. During this period many people were not able to find 
satisfaction 1n Hinduism to their dally life”s disturbing problems. 
Because of this disastifaction, some religlous reforms shortly arose In 
an attempt to rid Hinduism of Ifs superficiality. One of these reforms 
was to be the beginning of Buddhism. About 600 B.C., the Buddha not 
only expounded the four Noble Truths as the core of his teaching, 
which he had recognized In the moment of his enlightenment, He had 
also shown people how to live wisely and happily, and therefore, his 
teachings soon spread from India throughout Asia, and beyond. 
Sprritually speaking, He mobilized people to stand up to fight against 
the existing power system. In fact, Buddhism 1s not a new religion In 
India, 1t 1s only a symbol of separation with Hinduism. Às we can see 
while the religion of the Veda allowed animail sacrifice to propitiate 
the gods, Buddhism set Ifs face agaiInst sacrifices. Moreover, Buddhism 
waged strong campaligns against this practice. Because the sacrificial 
ritual required the services of Brahmins, who had specialized In 
religIous ceremonies, while ordinary people, from one generation to 
another, could only do labor works. Thus, Buddhism denounced the 
Caste system at that time In India. And the Buddha denounced all 
claims fo superiority on the ground of birth as the Brahmins claimed. 
Buddhism denounced all social đistinctions between man and man, and 
declared that it was “karma", the action of man, that determined the 
eminence or lowness of an individual. The Buddha confirmed with his 
disciples: “The Insistence on the equality of social status based on 
one”s actions and not on the lineage of birth of that person.” Another 
revolutionary Idea we can find in Buddhism was the fact that 1t widely 
opened the doors of organized religious life to women and men alike. 
In addition to distinguished nuns and lay Buddhist-women, such as 
Khema, Patacara, and Dhammadinna, SuJata, Visakha, and Samavat, 
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even courtesans like Amrapali were not denied opportumties to 
embrace the religious life. For these reasons, from the beginning In 
Northeast India almost 26 centuries ago, Buddhism penetrated not only 
1n the heart of Asian people, but since the noneteenth century 1t also 
became part of the thinking and practice of a lot of people in Europe 
and America as well. 

At first, Prince Siddhartha always concerned with burning questions 
as: “Why was there unhappiness?”, or “How could a man be happy?”, 
etc. He diligently performed ascetic practices, but after sIx years of 
persevering search and strenuous self-denial, He still had not found the 
answers for these problems. After spending six years In seeking a 
solutlon of emancipation through ascetic practices withouf any success, 
Prince Siddhartha determined to find the answer In thought and 
meditation. After 49 days and nights of meditation under the Bodhi 
Tree, He had become the “Awakened One”. The path that the Buddha 
had found was the “Middle Path”, which was In between extremes. 
The extremes to be avoided were the life of sensual indulgence on the 
one hand and the life of drastic asceticism on the other. Both led to out- 
of-balance living. Neither led to the true goal of release from 
sufferings and afflictions. The Buddha declared: “lo find the Middle 
Path to harmonious living, each person must search thoughffully, not 
wasting any time in wordy arguments. Each person must explore and 
experiment for himself without any exception.” During almosf twenty- 
sIX centurles, both Mahayana and Hinayana Buddhism have proved 
adaptable to changing conditions and to different peoples In the world 
with the belief that what the Buddha discovered can help almost 
everyone. For the question “Why am I unhappy?” the Buddha suggests: 
because you fill yourself with wanting, until the wanting 1s a thirst that 
cannot be satisfied even by the things you want. “How can I be 
happy?” By ceasing to want. Just as a fire dies down when no fuel 1s 
added, so your unhappiness wIll end when the fuel of excessive 1s 
taken away. When you conquer selfish, unwise habits and hopes, your 
real happiness will emerge. Buddhism 1s truly a religion that leads 
people to a culivaton of emancipaton and a le of peace, 
mindfulness and happiness. 

In around 2009, Thiện Phúc composed a set of 8 books titled “Basic 
Buddhist Doctrnes”. However, Itfs really dificult for people, 
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especially lay people with a lot of familiy duties, to read or to study the 
total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted some chapters, 
tried to revise and publish 1t as a small book tiled “Essential 
Summaries of Buddhist Teachings”. Thịs little book 1s not a profoundly 
philosiphical study of Buddhism, but 1t 1s simply a glance at a very 
specilal religion: Buddhism. Devout practitioners should always 
rememnber that “Cultivation” means correct our characters and obey the 
Buddha”s teachings. “Cultivation” means to study the law by reciting 
sutras 1n the morning and evening, being on strict vegetarian diet and 
studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts, and 
pur1fying the body and mind through sitting meditation; however, the 
most Important factors in real “Pu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to get 
Iinsieht. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deeds). For 
these reasons, devout practitioners should understand thoroughly 
essential summarles of Buddhist teachings to see what should be 
followed and what should not. Hoping that this little book wIll help 
enhance the understanding of Buddhism for many people, especially 
for Buddhist beginners. Devout Buddhists should always remember 
that the main goal of cultivation in Buddhism 1s to enter Into practicing 
well-being exercises that are linked to established daily life patterns, 
makes our lives more peaceful. The Buddha already explained clearly 
about the path of cultivation which He found out and He advanced to 
the Buddhahood on that path. The path of cultivation still demands 
continuous efforts with right understanding and practice. Presently 
even with so many books available on Buddhism, Ï venture to compose 
this booklet tiled “Essential Summaries of Buddhist Teachings” in 
Vietnamese and English to introduce basic things in Buddhism to all 
Vietnamese Buddhist followers. Hoping this little confribution wIll help 
Buddhists in different levels to understand on how to achieve and lead 
a life of peace, mindfulness and happiness. 


Thiện Phúc 
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Chương Chín Mươi Mốt 
Chapter Ninefy-One 


Tu Hành Trong Phật Giáo 


Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Để bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
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quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điểu ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn.” 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
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Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đầy làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai phương cách hay giá trị 
của trì giới: Thứ nhất là “Chỉ trì”, tức là tránh làm những việc ác. Thứ 
nhì là “Tác trì”, tức là làm những điều lành. Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, Niệm Phật có Sự Trì và Lý 
Trì: Hành giả niệm Phật giữ mãi được sự trì và lý trì viên dung cho 
đến trọn đời, ắt sẽ hiện tiễn chứng “Niệm Phật Tam Muội” và khi lâm 
chung sẽ được “Vãng Sanh về Kim Đài Thượng Phẩm nơi cõi Cực 
Lạc”. Thứ nhất là “Sự Trì”: Người “sự trì” là người tin có Phật A Di 
Đà ở cõi tây Phương Tịnh Độ, nhưng chưa thông hiểu thế nào là “Tâm 
mình tạo tác ra Phật, Tâm mình chính là Phật.” Nghĩa là người ấy chỉ 
có cái tâm quyết chí phát nguyện cầu vãng sanh Tịnh Độ, như lúc nào 
cũng như con thơ nhớ mẹ chẳng bao giờ quên. Đây là một trong hai 
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loại hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên 
Tông Thập Tam Tổ. Tin có Phật A Di Đà ở phương Tây, và hiểu rõ cái 
lý tâm này làm Phật, tâm này là Phật, nên chỉ một bể chuyên cần 
niệm Phật như con nhớ mẹ, không lúc nào quên. Rồi từ đó chí thiết 
phát nguyện cầu được Vãng Sanh Cực Lạc. Sự trì có nghĩa là người 
niệm Phật ấy chỉ chuyên bể niệm Phật, chứ không cần phải biết kinh 
giáo đại thừa, tiểu thừa chỉ cả. Chỉ cần nghe lời thây dạy rằng: “Ở 
phương Tây có thế giới Cực Lạc. Trong thế giới ấy có Đức Phật A Di 
Đà, Bồ Tát Quán Thế Âm, Bồ Tát Đại Thế Chí, và chư Thanh Tịnh 
Đại Hải Chúng Bồ Tát.” Nếu chuyên tâm niệm “Nam Mô A Di Đà 
Phật” cho thật nhiều đến hết sức của mình, rồi kế đến niệm Quán Thế 
Âm, Đại Thế Chí, và Thanh Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. Rồi chí thiết 
phát nguyện cầu vãng sanh Cực Lạc mãi mãi suốt cuộc đời, cho đến 
giờ phút cuối cùng, trước khi lâm chung cũng vẫn nhớ niệm Phật không 
quên. Hành trì như thế gọi là Sự Tn, quyết định chắc chắn sẽ được 
vãng sanh Cực Lạc. Thứ nhì là “Lý Trì”: Đây là một trong hai loại 
hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiền Tâm đã nói đến trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ. Lý Trì là tin rằng Đức Phật A Di Đà ở phương Tây là 
tâm mình đã sẵn có đủ, là tâm mình tạo ra. Từ đó đem câu “Hồng 
Danh” sắn đủ mà tâm của mình tạo ra đó làm cảnh để buộc Tâm lại, 
khiến cho không lúc nào quên câu niệm Phật cả. Lý trì còn có nghĩa là 
người niệm Phật là người có học hỏi kinh điển, biết rõ các tông giáo, 
làu thông kinh kệ, và biết rõ rằng. Tâm mình tạo ra đủ cả mười giới 
lục phàm tứ Thánh. Vì vậy cho nên họ biết rằng Phật A Di Đà và mười 
phương chư Phật đều do nơi tâm mình tạo ra cả. Cho đến cảnh thiên 
đường, địa ngục cũng đều do tâm của mình tạo ra hết. Câu hồng danh 
A Di Đà Phật là một câu niệm mà ở trong đó đã có sẵn đủ hết muôn 
vạn công đức do nguyện lực của Phật A Di Đà huân tập thành. Dùng 
câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà Phật” đó làm sợi dây và một cảnh 
để buộc cái tâm viên ý mã của mình lại, không cho nó loạn động nữa, 
nên ít ra cũng định tâm được trong suốt thời gian niệm Phật, hoặc đôi 
ba phút của khóa lễ. Không lúc nào quên niệm cả. Phát nguyện cầu 
vãng sanh. 

Cũng theo các truyền thống Phật giáo, có ba phép tu: Thứ nhất là 
Pháp Tu Từ Bi. 75 nhì là Pháp Tu Nhẫn Nhục. 7 ba là Pháp Tu 
Pháp Không. Tánh không hay sự không thật của chư pháp. Mọi vật đều 
tùy thuộc lẫn nhau, chứ không có cá nhân hiện hữu, tách rời khỏi vật 
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khác. Đối với Phật tử tại gia, Đức Phật thường nhắc nhở về ba 
phương tiện tu hành trong cuộc sinh hoạt hằng ngày: Thứ nhất là 
“Kêm thân”, tức là kềm không cho thân làm điều ác. 7hứ nhì là “Kềm 
khẩu”, tức là kềm không cho miệng nói những điều vô ích hay tổn hại. 
Thứ ba là “Kềm tâm”, tức là kềm không cho tâm dong ruổi tạo nghiệp 
bất thiện. Riêng hàng Thanh Văn cũng có ba cách tu: Đây cũng là ba 
mặt thực hành của Phật giáo không thể thiếu trên đường tu tập. Ba 
cách theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa. Thứ nhất là “Vô thường 
íz”: Thanh văn tuy biết sự thường trụ của pháp thân, song chỉ quán 
tưởng lẽ vô thường của vạn pháp. Thứ nhì là “Phi lạc tz”: Tuy biết 
Niết Bàn tịch diệt là vui sướng, song chỉ quán tưởng lẽ khổ của chư 
pháp. Thứ ba là “Vô ngã t¿”: Tuy biết chơn ngã là tự tại, nhưng chỉ 
quán tưởng lẽ không của ngũ uẩn mà thôi. Còn fheo truyền thống Phật 
giáo Nguyên Thủy, ba cách tu hành là “Giới-Định-Huệ ”: Thứ nhất là 
“Giữ Giới”, có nghĩa là huấn luyện đạo đức, từ bổ những hoạt động 
nghiệp không trong sạch. Thứ nhì là “Định”, có nghĩa là huấn luyện 
tâm linh, thực hiện sự tập trung. 7h ba là “Huệ”, có nghĩa là huấn 
luyện trí năng, để phát triển sự hiểu biết về chân lý. Đây cũng là ba 
phần học của hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi 
sanh tử. Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không 
phải trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới như những 
chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép 
gọi là tu hành nào mà không tu luyện cho tâm định nh. Nếu bạn 
muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con 
đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la 
mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và 
chấm dứt khổ đau phiển não. 


Cultivation In Buddhism 


To lead a religious life. Cultivation in Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basis. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation in Buddhism 1s not soly practicing Buddha reciftation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivatlon of six paramitas, ten 
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paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1s 
thinking, “I will not cultivate today. I wIll put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
putting 1t off until his hair turns white, his teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living 1n this world, we all are like fish in a pond 
that is evaporating. We do not have mụuch time left. Thus anclent 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as 1ƒ our own heads were at 
stake. Only be mindful of Impermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bĩrth and death, and after death, birth again. 
Oh, how pitiful! Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! “Time 
does not walIt anybody. In the twinkling of an eye, we wIll be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “ “Pu” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Iimporfant factors In real ““Tu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to get 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
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of the four disciplinary processes. What Is meant by “How to requlte 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditions: “During the 
innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating Infinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph In this life I 
have committed no violatlons, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1t 1s said not to 
worry over Ills that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned 1t Into the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admiration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Suftra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what dịd you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strings were slack?” He replied: “They did not sound good.” "The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cwlfiydafes or sfudies the Way. If his mìnd 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from his practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you will not lose the Way.” 
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We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportumty for charity. We can also cultuivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentient beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly counfless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficulties: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merits and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €ngaøe In vIrfIOUS pracfiCes; It 1s ©asy fo sfray onto the 
Athat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ý sentient beings In this world believe 1n 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common beiIng, 
relying on the power of a “universal mornach" or a delIfy, can ftraverse 
the five continents in a day and a night, this 1s not due to hs own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beings, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddha”s body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recifation are 
“unconditioned” good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constantfly practice Buddha Recitation 
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can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentIlent beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

According to Buddhist tradiHons, there are two modes or values 0Ÿ 
0bserving conunandmenís: Firsf, prohibitive or restraining from evIl. 
Secondđ, constructIve or constraining to goodness. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, Buddha ReclWfadon has íwo componenfs: Practice- 
Recitaion and Theory-Recttation. The applicaton of harmonIzIing 
Theory and Practice. If cultivators are able to practice Buddha 
Recitation in this way and maintann 1t throughout therr lives, then In the 
present life, they wIll attain the Buddha Recttation Samadhi and upon 
death they wIll gain Rebirth to the Highest Level in the Ultimate Bliss 
World. The first way is the “Practice-Recifaion”: Reciting the Buddha- 
name at the level of phenomenal level means believing that Amitabha 
Buddha exiIsts In His Pure Land in the West, but not yet comprehending 
that he 1s a Buddha created by the Mind, and that this Mind 1s Buddha. 
lt means you resolve to make vows and to seek birth in the Pure Land, 
like a child longing for its mother, and never forgetting her for a 
moment. This 1s one of the two types of practices that Most Venerable 
Thích Thiển Tâm mentioned ¡n The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism. Practice-Recitation means having faith that there Is a 
Buddha named Amitabha ¡in the West of this Saha World, the 
cultivators should be about the theory: mind can become Buddha, and 
mind is Buddha. In this way, they practice Buddha Recttation diligently 
and vigorously like children missing their mother, without a moment of 
discontinuity. Thereafter, sincerely vow and pray to gain rebirth in the 
Ultimate Bliss World. Practice-Recitation simply means people reciting 
Buddha's name without knowing the sutra, the doctrine, Mahayana, 
Hinayana teachings, or anything else. It is only necessary for them to 
listen to the teaching of a Dharma Master that in the Western direction, 
there 1s a world caled Ultmate BÌiss; In that world there are Amitabha 
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Buddha, Avalokitesvara  Mahasthamaprapta, and Great Ocean 
Assembly of Peaceful Bodhisattvas. To regularly and diligently 
practice Rectting Amitabha Buddha's Name as many times as they 
possibly can, follow by reciing the three enliphtened ones of 
Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattvas. Thereafter, sincerely and wholeheartedly vow 
and pray to gan rebirth in the Pureland of Ultimate Bliss. After hearing 
the above teachings, practictioners should maintain and cultivate as 
they were taught, making vows to pray for rebirth in the Ultimate Bliss 
World for the remainder of theIr lives, to their last bath, and even after 
they have passed away, they continue to remember to recite Buddha”s 
name without forgetting. This 1s called Practice-Recitation. Cultivators 
are guaranteed to gain rebirth in the Ultimate Bliss World. The second 
method is the “Theory-Recifaion”: This 1S one of the two types of 
practices that Most Venerable Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism. Theory-Recitation 1s to 
have faith that Amitabha Buddha In the Western Direction 1s pre- 
exiIsting and 1s an inherent nature within everyone because Buddha 
arises from within cultivatorˆs mind. Thereafter, the cultivators use the 
“Virtuous Name” already complete within their minds to establish a 
condifion to tame the mind and Influence 1t to “Never ever forget to 
recite the Buddh'a name.” Theory-Recitation also means “the people 
reciing Buddha” are Individuals who learn and examine the sutra 
teachings, clearly knowing different traditions, doctrines, and deepest 
and most profound dharma teachings, etc. Generally speaking, they are 
well-versed knowledgeable, and understand clearly the Buddha's 
Theoretical teachings such as the mind creates all ten realms of the 
four Saints and the six unenlightened. Amitabha Buddha and Buddhas 
1n the ten directions are manifested within the mind. Thịis extends to 
other external realitles such as heaven, hell, or whatever, all are the 
manifestatons withinn the mind. The virtious name of Amitabha 
Buddha 1s a recitation that already encompasses all the Infinite virtues 
and merifs accumulated through the vow-power of Amitabha Buddha. 
Use the one recitation of “Namo Amitabha Buddha” as a rope and a 
single condition to get hold of the monkey-mind and horse-thoughts, so 
1t can no longer wander but remain undisturbed and quiescent. At 
minimum, this will allow the cultvator to have a meditatve mind 
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during the ritual or at least for several minutes of that time. Never 
forgetting to maintain that recitation. Vowing to gain rebirth. 

Also qccording to Buddhist tradiions, there are three sources 0ƒ 
cultivation: The ƒirst method 1s the cultivation of Compasslon and pity. 
The second method 1s the cultivation of Patlence. The third method 1s 
the cultivation of emptiness or unreality of all things. Everything 1s 
being dependent on something else and having no Individual existence 
apart from other things; hence the ¡llusory nature of all things as being 
composed of elements and not possessing reality. or lay people, the 
Buddha always reminded qbout the three means to cuÏfivate or practice 
Buddha dharma in their daily acfivifies: First, to control one”s body for 
not doing bad deeds. Secøond, to control one”s mouth for not speaking 
vaimnn talk or harsh speech. 7zrd¿ to control one°s mind for not 
wandering with unwholesome karma. For the hearers, there are qÌso 
three ways 0ƒ culfivafion: These are also three ways of discipline of 
Sravaka. These three trainings are the three Inseparable aspects for 
any cultivators. The three Universal Characteristics (Existence Is 
universally characterized by Impermanence, suffering and not-self). 
Three methods according to the Mahayana Buddhism. ??zsf, pracfice 
on the impermanence: No realization of the eternal, seeing everything 
as everchanging and translent. Second, practice on suffering: Joyless, 
through only contemplating misery and not realizing the ultimate 
nirvana-Joy. Thrd, practice on non-selƒf: Non-ego discipline, seeing 
only the perishing self and not realizing the immortal self. While 
qaccording to the Theravadan Buddhism, three ways to Enlightenment 
are “Sila-Samdhi-Prqjna”: First, keeping the preceJs, OT training 1n 
Moral discipline by avoiding karmically unwholesome activitles. 
Cultivating ethical conduct. Second, menfal discipline, or training the 
mind in Concentration, or practicing concentration of the mind. 7?#rá, 
wisdom or prajna, meaning always acting wWIsely, or training In 
Wisdom, the development of prajna through insipht Into the truth of 
Buddhism. These are also the three studies or endeavors of the non- 
oufflow, or the those who have passionless life and escape from 
transmigration. In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Precepfs are 
considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupIdity, 
pnde, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. In the same 
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manner with keeping precepts, in Buddhism, there ¡is no so-called 
cultivation without concentration, or training the mind. The resulting 
wisdom, or training in wisdom. lÝ you want fo get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can desftroy these thieves and terminate all afflictions. 
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Chương Chín Mươi Hai 
Chapter Ninefy-Two 


Phật Thị Hiện 


Theo quan điểm Phật giáo, tất cả những hoàn cảnh chúng ta gặp 
trong đời đều là những biểu hiện của tâm ta. Đây là sự hiểu biết căn 
bản của đạo Phật. Từ cảnh ngộ khổ đau phiễển não, rắc rối, đến hạnh 
phúc an lạc... đều có gốc rễ nơi tâm. Vấn để của chúng ta là chúng ta 
luôn chạy theo sự dẫn đạo của cái tâm lăng xăng ấy, cái tâm luôn nảy 
sanh ra những ý tưởng mới. Kết quả là chúng ta cứ bị cám dỗ từ cảnh 
này đến cảnh khác với hy vọng tìm được hạnh phúc, nhưng chỉ gặp 
toàn là mệt mỏi và thất vọng, và cuối cùng chúng ta bị xoay vòng mãi 
trong vòng luân hồi sanh tử. Giải pháp không phải là ức chế những tư 
tưởng hay những ham muốn, vì điều này không thể nào được, cũng 
giống như lấy đá mà đè lên cỏ, cổ rồi cũng tìm đường ngoi lên để sinh 
tồn. Chúng ta phải tìm một giải pháp tốt hơn giải pháp này. Chúng ta 
hãy thử quan sát những ý nghĩ của mình, nhưng không làm theo chúng. 
Điều này có thể khiến chúng không còn năng lực áp chế chúng ta, từ 
đó tự chúng đào thải lấy chúng. 

Phật tử chân thuần không xem Đức Phật có thể cứu rỗi cho mình 
thoát khỏi những tội lỗi cá nhân của chính chúng ta. Ngược lại, chúng 
ta nên xem Phật là bậc toàn giác, là vị cố vấn toàn trí, là đấng đã 
chứng ngộ và chỉ bày con đường giải thoát. Ngài dạy rõ nguyên nhân 
và phương pháp chữa trị duy nhất nỗi khổ đau phiển não của con 
người. Ngài vạch ra con đường và chỉ dạy chúng ta làm cách nào để 
thoát khỏi những khổ đau phiền não nây. Ngài là bậc Thầy hướng dẫn 
cho chúng ta. Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: “Khai thị cho 
chúng sanh ngộ nhập tri kiến Phật,” hay là giác ngộ theo kinh Pháp 
Hoa, Phật tánh theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh 
Vô Lượng Thọ. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 33, có mười thứ niệm niệm xuất 
sanh trí của chư Phật: 7h nhất là trong một niệm, tất cả chư Phật hay 
thị hiện vô lượng thế giới, từ cõi trời giáng xuống. Tý nhì là trong một 
niệm, tất cả chư Phật đều hay thị hiện vô lượng thế giới, Bồ Tát thọ 
sanh. 7h ba là tất cả chư Phật hay thị hiện vô lượng thế giới, xuất gia 
học đạo. 7hứ i là tất cả chư Phật hay thị hiện vô lượng thế giới, dưới 
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cội Bồ Đề thành Chánh Đẳng Chánh Giác. Thứ năm là tất cả chư Phật 
hay thị hiện vô lượng thế giới chuyển diệu pháp luân. 7»⁄ sáu là tất cả 
chư Phật đều hay thị hiện vô lượng thế giới, giáo hóa chúng sanh, cúng 
dường chư Phật. 7hứ bảy là tất cả chư Phật trong một niệm, đều hay thị 
hiện vô lượng thế giới, bất khả thuyết nhiều loại thân Phật. Thứ rázn là 
tất cả chư Phật, trong một niệm, thị hiện vô lượng thế giới, nhiều thứ 
trang nghiêm, vô số trang nghiêm, tất cả trí tạng tự tại của Như Lai. 
Thứ chín là tất cả chư Phật, trong một niệm, đều thị hiện vô lượng thế 
giới, vô lượng vô số chúng sanh thanh tịnh. 7h mười là trong một 
niệm, tất cả chư Phật đều hay thị hiện vô lượng tam thế chư Phật. Tất 
cả chư Phật thị hiện với nhiều loại căn tánh. Tất cả chư Phật thị hiện 
với nhiều cách tinh tấn. Tất cả chư Phật thị hiện với nhiều thứ hạnh 
giải. Tất cả chư Phật thị hiện ở trong tam thế thành Chánh Đẳng Chánh 
Giác. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến chư Bồ Tát 
thị hiện làm đồng tử: 75 nhất là thị hiện vì hiện để thông đạt tất cả 
nghệ thuật khoa học thế gian mà thị hiện ở thân đồng tử. 7hứ nhì là thị 
hiện vì hiện thông đạt những nghề nghiệp vũ thuật binh trận thế gian 
mà thị hiện ở thân đồng tử. 7hứ ba là thị hiện vì hiện thông đạt tất cả 
những văn bút, đàm luận, cờ nhạc thế gian mà thị hiện ở thân đồng tử. 
Thứ tư là thị hiện vì hiện xa lìa những lỗi lầm của ba nghiệp thân, khẩu 
ý mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h năm là thị hiện vì hiện môn nhập 
định trụ niết bàn khắp cùng mười phương vô lượng thế giới mà thị hiện 
ở thân đồng tử. 7 sáu là thị hiện vì hiện sức mạnh siêu quá thiên 
long bát bộ, trời, người, phi nhơn, mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h bảy 
là thị hiện vì hiện sắc tướng oai quang của Bồ Tát siêu quá long thần 
hộ pháp mà thị hiện ở thân đồng tử. 7 rán là thị hiện vì muốn làm 
cho những chúng sanh tham đắm dục lạc mến thích pháp lạc mà thị 
hiện ở thân đồng tử. Thứ chín là thị hiện vì tôn trọng chánh pháp, siêng 
tu cúng dường chư Phật mà thị hiện ở thân đồng tử. 7hứ zmười là thị 
hiện vì hiện được Đức Phật gia bị, được pháp quang minh mà thị hiện 
ở thân đồng tử. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến cư Đại Bồ 
Tát thị hiện ở vương cung: 7h nhất là thị hiện vì muốn làm cho những 
chúng sanh đồng tu hành với Bồ Tát đời trước được thành thục thiện 
căn mà thị hiện ở vương cung. 7 nhì là thị hiện vì muốn hiển thị sức 
thiện căn của chư Bồ Tát mà thị hiện ở vương cung. 7h ba là thị hiện 
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vì nhơn thiên tham đắm nơi đồ vui thích mà hiển hiện đồ vui thích đại 
oai đức của Bồ Tát nên thị hiện ở vương cung. 7ñ⁄ ¡ là thị hiện vì 
muốn tùy thuận tâm chúng sanh đời ngũ trược mà thị hiện ở vương 
cung. 7h năm là thị hiện vì muốn hiện sức oai đức của Bồ Tát có thể 
ở thâm cung nhập tam muội mà thị hiện ở vương cung. 71⁄ sáu là thị 
hiện vì muốn làm cho chúng sanh đồng nguyện ở đời trước được thỏa 
mãn ý nguyện mà thị hiện ở vương cung. 7h bảy là thị hiện vì muốn 
khiến cha mẹ, gia đình và bà con được thỏa nguyện mà thị hiện ở 
vương cung. Th rám là thị hiện vì muốn dùng kỹ nhạc phát ra tiếng 
diệu pháp cúng dường tất cả chư Như Lai mà thị hiện ở vương cung. 
Thứ chín là thị hiện vì muốn ở tại trong cung trụ tam muội vi diệu, từ 
thành Phật nhẫn đến Niết bàn đều hiển bày mà thị hiện ở vương cung. 
Thứ mười là thị hiện vì tùy thuận thủ hộ Phật pháp mà thị hiện ở vương 
cung. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười quyết định giải (hiểu 
rõ chắc chắn) biết chúng sanh giới: Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy 
thời đạt được quyết định giải đại oai lực vô thượng của Như Lai. Thứ 
nhất là biết tất cả chúng sanh giới bổn tánh không thật. Thứ nhì là biết 
tất cả chúng sanh giới đều vào thân một chúng sanh. 7 ba là biết tất 
cả chúng sanh giới đều vào thân một Bồ Tát. 7/ứ / là biết tất cả 
chúng sanh giới đều vào Như Lai tạng. 7h năm là biết một thân chúng 
sanh vào khắp tất cả chúng sanh giới. 7 sáu là biết tất cả chúng sanh 
giới đều kham làm pháp khí của chư Phật. 7 bảy là biết tất cả chúng 
sanh giới tùy theo sở thích của họ mà vì họ hiện thân chư thiên. 7h 
tám là biết tất cả chúng sanh giới tùy theo sở thích của họ mà hiện oai 
nghi tịch tịnh của Thanh Văn hay Bích Chi Phật. 75⁄ chín là biết tất cả 
chúng sanh giới vì họ mà hiện thân công đức trang nghiêm của Bồ Tát. 
Thứ mười là biết tất cả chúng sanh giới vì họ mà hiện thân tướng hảo 
oai nghi tịch tịnh của Như Lai để khai ngộ họ. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến chư Đại Bồ 
Tát xuất gia: Thứ nhất là nhàm chán tại gia. Thứ nhì là khiến chúng 
sanh nhàm chán sự tham đắm tại gia. 7h⁄ ba là tùy thuận tin mến đạo 
Thánh. 7 :⁄ là tuyên dương và tán thán công đức xuất gia. Thứ năm 
là hiển bày la hẳn kiến chấp nhị biên. 7hứ sáu là khiến chúng sanh lìa 
xa dục lạc và ngã lạc. 7"ứ bảy là hiện tướng xuất tam giới. Thứ ám là 
hiện tự tại chẳng lệ thuộc người khác. 7hứ chín là vì hiển bày sẽ được 
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thập lực và vô úy của các Đức Như Lai. Thứ mười là vì hậu thân Bồ 
Tát phải thị hiện xuất gia. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư đại Bồ 
Tát thị hiện đi bẩy bước: Chư Đại Bồ Tát vì muốn điều phục cho chúng 
sanh được an lạc nên thị hiện đi bảy bước như vậy. 7h nhất là vì hiện 
Bồ Tát lực mà thị hiện đi bẩy bước. 7h nhì là vì hiện xả thí bẩy thánh 
tài mà thị hiện đi bảy bước. 7h ba là vì cho Địa Thần thỏa nguyện mà 
thị hiện đi bảy bước. 7ý £z là vì hiện tướng siêu tam giới mà thị hiện 
đi bẩy bước. Thứ năm là vì hiện bước tối thắng của Bồ Tát hơn hẳn 
bước đi của tượng vương, ngưu vương, sư tử vương mà thị hiện đi bảy 
bước. 7h sáu là vì hiện tướng kim cang địa mà thị hiện đi bảy bước. 
Thứ bảy là vì hiện muốn ban cho chúng sanh sức dũng mãnh mà thị 
hiện đi bẩy bước. Thứ rám là vì hiện tu hành thất giác bửu mà thị hiện 
đi bẩy bước. 7hứ chín là vì hiện pháp đã được chẳng do người khác 
dạy nên thị hiện đi bẩy bước. Thứ mười là vì hiện là tối thắng vô tỉ ở 
thế gian nên thị hiện đi bẩy bước. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười lý do khiến chư Bồ Tát 
thị hiện vi tiếu, tự tâm thệ nguyện điều phục chúng sanh: 7h nhất là 
vì chư đại Bồ Tát nghĩ rằng tất cả thế gian chìm tại vũng bùn ái dục, 
trừ chư Bồ Tát ra, không ai có thể cứu họ được. 7 nhì là vì tất cả thế 
gian bị dục vọng phiền não làm mù, chỉ có chư Bồ Tát là có trí huệ. 
Thứ ba là vì chư Bồ Tát do thân giả danh sẽ được pháp thân vô thượng 
sung mãn tam thế của các Đức Như Lai. 7h⁄ ? là vì bấy giờ Bồ Tát 
dùng mắt vô chướng ngại quán sát tất cả Phạm Thiên nhẫn đến Đại Tự 
Tại Thiên trong mười phương mà nghĩ rằng: Những chúng sanh nầy 
đều tự cho rằng mình có đại trí lực. Thứ năm là vì bấy giờ Bồ Tát quán 
sát các chúng sanh từ lâu gieo trồng thiện căn, nay cũng đều thối mất. 
Thứ sáu là vì Bồ Tát quán sát thấy thế gian chủng tử gieo trồng dù ít 
mà được quả rất nhiều. 7" bảy là vì Bồ Tát quán sát thấy tất cả 
chúng sanh được Phật giáo hóa đều chắc được lợi ích. Thứ tám là vì Bồ 
Tát quán sát thấy trong đời quá khứ chư Bồ Tát đồng hành nhiễm trước 
việc khác, nên chẳng được công đức quảng đại của Phật pháp. Thứ 
chín là vì Bồ Tát quán sát thấy trong đời quá khứ, hàng nhơn thiên 
cùng mình tập hội, mà nay vẫn còn ở bực phàm phu, không xả ly được, 
mà cũng nhàm mỏi. 7hứ mười là vì bấy giờ Bồ Tát được quang minh 
của tất cả Như Lai chiếu đến càng thêm hân hoan vui vẻ. 


753 


Ngoài ra, còn có nhiều sự thị hiện khác: Thứ nhất là thị hiện biết 
tất cả các pháp: Chư Phật đều hay hiện giác tất cả pháp, diễn thuyết ý 
nghĩa, quyết định không hai. Thứ nhì là hiển gia hộ: Hiển hiện hay gia 
hộ bể ngoài cho phước báo của đời nầy một cách công khai. Đối lại 
với Minh gia hộ, nghĩa là sự gia hộ không thấy được hay gia hộ một 
cách bí mật trong việc loại trừ tội lỗi và tăng trưởng công đức. Thứ ba 
là sắc thân thị hiện: Vì chúng sanh mà thị hiện sắc thân để làm Phật 
sự, một trong mười Phật sự của chư Phật. 7hứ 0 là Biểu Đức Thị Hiện: 
Thể hiện công đức bằng những hành động và tư tưởng thiện lành như 
đã được giảng dạy trong kinh Hoa Nghiêm, đối lại với đè nén dục 
vọng hay “già tình.” Thứ năm là Hiện Báo thân: Thứ sáu là Hiện Ứng 
hóa pháp thân hay hiện thân hay phương tiện pháp thân. 7h bảy là 
Hiện vô lượng chư Phật xuất thế. Thứ ám là Pháp Hóa Sinh Thân: 
Pháp thân Phật do pháp tính hóa hiện như Phật Thích Ca Mâu NI. 7hứ 
chín là Hiển hiện Bồ Tát oai lực tự tại thần thông: Thị hiện tất cả Bồ 
Tát oai lực tự tại thần thông là viên lâm của Bồ Tát, vì dùng đại thần 
lực chuyển pháp luân điều phục chúng sanh không thôi nghỉ. Đây là 
một trong mười loại viên lâm của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được đại hạnh an lạc la ưu não vô thượng của Như 
Lai. Thứ mười là Hiện Vô Nhiễm Thân: Hiện sanh pháp giới mà không 
nhiễm trước. Đủ Phật công đức hiện sanh pháp giới, thân tướng viên 
mãn, quyến thuộc thanh tịnh, mà đối với tất cả không nhiễm trước. 


Buddha”s Manjfestation 


From the Buddhist point of view, all the circumstances of our life 
are manifestatlons of our own consciousness. This 1s the fundamental 
understanding of Buddhism. From painful, afflicive and confused 
situatlons to happy and peaceful circumstances... alÏ are rooted In our 
own mind. Our problems are we tend to follow the lead of that restless 
mind, a mind that continuously gives birth to new thoughts and Ideas. 
As a result, we are lured from one situation to another hoping to find 
happIness, yet we only experlence nothing but fatigue and 
disappointment, and In the end we keep moving In the cycle of Birth 
and Death. The solution 1s not to suppress our thoughts and desires, for 
this would be Impossible; it would be like trying to cover a sfone Over 
Ørass, ørass WIll find Ifs way to survive. We must find a better solution 
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than that. Why do we not train ourselves to observe our thoughts withut 
following them. This wIll deprive them thetr supressing energy and 1s 
therefore, they will die out by themselves. 

Devout Buddhists do not consider the Buddha as one who can save 
us from the consequence of our Individual sins. On the contrary, we 
should consider the Buddha as an all-seeing, all-wise Counselor; one 
who discovered the safe path and pointed 1t out; one who showed the 
cause of, and the only cure for, human sufferings and afflictions. In 
poInting out the road, in showing us how to escape these sufferings and 
afflicions, He became our Guide. The Buddha appeared, for the 
changing beings from ¡1llusion Into enliphtenment (according to the 
Lotus Sutra), or the Buddha-nature (according to the Nirvana Sutra), or 
the Joy of Paradise (according to the Infinite Life Sutra). 

According to the Flower Adornmernt Sutra, chapter 33, there are ten 
kinds of instantly creative knowledge of the Buddhas: #7rsí, all 
Buddhas can, In a single Instant, appear to descend from heaven in 
inimte worlds. Secønd, all Buddhas can, in a single Instant, mamifest 
birth as Enliphtening Beings In Iinfinie worlds. 7?zrđ, all Buddhas 
manifest renunciaton of the mundane and study of the way to 
liberation 1n infinite worlds. Fowrih, all Buddhas manifest attainment of 
true enlightenment under enlightenment trees In infinite worlds. Ƒ2?h, 
all Buddhas manifest turning the wheel of the Teaching In Infinite 
worlds. S¡xíh, all Buddhas manifest education of sentient beings and 
service of the enlightened 1n Infinite worlds. Sevenh, all Buddhas, In a 
single Instant, manifest untold variety of Buddha-bodies In Infinite 
worlds. E¡iehíh, all Buddhas can, In a single 1nstant, manifest all kinds 
of adornments In Infinite worlds, innumerable adornments, the freedom 
of the enlightened, and the treasury of omnisclence. Minh, all Buddhas 
can, In a single Instant, manifest countless of pure beings 1n Iinfinite 
worlds. 7ezh, all Buddhas can, In a single Instant, mamifest the 
Buddhas of past, present and future in Infinite worlds. All Buddhas 
manifest with varlous faculties and characters. All Buddhas manifest 
with varlous energies. All Buddhas manifest with varlous practical 
understandings. All Buddhas manifest and attain true enlightenment In 
the past, present and future. 

According to the Flower Adornmernt Sutra, Chapter 38, there are 
ten reasons Enlightening Beings appear as children: #Ƒïzs?, Enlightening 
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BeIngs manifest as children In order to learn all worldly arts and 
scIlences. Second, Enlightening Beings manifest as children in order to 
learn the riding military arts and various worldly occupatlons. 7#rá, 
Enlightening Beings manifest as children in order to learn all kinds of 
worldly thíngs such as literature, conversatlon, games, and 
amusements. /#øur?h, Enliphtening Beings manifest as children 
because of the shedding of errors and faults of word, thought, and deed. 
Fựh, Enliphteninng Beings manifest as children in order to enter 
concentfration, staying In the door of nirvana, and pervading Infinite 
worlds In the ten directions. 5x/h, Enliphtening Beings manifest as 
children in order to show that their power goes beyond all creatures, 
celestials, human, and nonhuman. Seyenh, Enliphtening BeIngs 
manifest as children In order to show that the appearance and majJesty 
of enliphtening beings goes beyond all dettles. E/ehíh, Enliphtening 
BeIngs manifest as children In order to cause sentient beings addicted 
to sensual pleasures to Joyfully take pleasure 1n truth. Mứnh, 
Enlightening Beings manmifest as children 1n order to show the reception 
of truth and respecffully make offerings to all Buddhas. 7Temih, 
Enlightenng Beings manifest as chidren 1n order to show 
empowerment of Buddhas and being bathed In the light of truth. 
According to the Flower Adornmernt Sutra, chapter 38, there are ten 
reasons Enlightening Beings appear to live In a royal palace: #irsí, 
Enlightening Beings mamifest to live 1n a royal palace In order to cause 
roofs of goodness of theIr colleagues of the past to develop to maturity. 
Second, Enlightening Beings manifest to live 1n a royal palace 1n order 
to show the power of roots of goodness of Enlightening Beings. 77#rd, 
Enlightening Beings manifest to live 1n a royal palace 1n order to show 
the comforts of great spiritual power of enlightening beings to humans 
and celestials who are obsessed with comforts. Fourh, Enliphtening 
BeIngs manifest to live In a royal palace In order to adapt to the minds 
Of sentient beings In the polluted world. #7⁄h, Enlightening Beings 
appear to live In a royal palace In order to manifest the spiritual power 
of Enliphtening Beings, able to enter concentration in the heart of the 
palace. S/x/h, Enlightening Beings manifest to live In a royal palace In 
order to enable those who had the same aspiration in the past to fulfill 
therr aims. Seweníh, Enlightening Beings manifest to live in a royal 
palace In order to enable their parents, family and relatives to fulfill 
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their wishes. E/ehíh, Enlightening Beings manifest to live In a royal 
palace In order to use music to produce the sounds to the sublime 
teaching to offer to all Buddhas. Ninh, Enlightening Beings manifest to 
live In a royal palace in order to dwell in the subtle concentration while 
1n the palace and show everything from the attainment of Buddhahood 
to final extinction. 7enh, Enliphtening Beings manifest to live In a 
royal palace in order to accord with and preserve the teaching of the 
Buddhas. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of certain understanding of the realm of sentient beings: 
Enliphtening beings who abide by these can attain the supremely 
powerful certain understanding of Buddhas. #ïrsí, Great Enlightening 
Beings know that all realms of sentilent beings essentially have no 
reality. Second, Great Enlightening Beings know that all realms of 
senftlent beings enter the body of one sentlent being. 7Third, Great 
Enlipghtening Beings know that all realms of sentient beings enter the 
body of an Enlightening BeIng. Fouríh, Great Enlightening Beings 
know that all realms of sentent beings enter the matrix Of 
enlightenment. #ƒ?h, Great Enlightening Beings know that the body of 
one sentlent being enters all realms of sentient beings. S¡/x/h, Great 
Enliphtening Beings know that all realms of sentient beings can be 
vessels of the Buddhas" teaching. Sevenfh, Great Enlightening Beings 
know all realms of sentient beings and manmifest the bodies of celestial 
beiIngs for them according to their desires. E/ghíh, Great Enlightening 
BeIngs know all realms of sentient beings and manifest the tranquIl, 
composed behavior of saints and Individual 1lluminates for them, 
according to their inclinations. nh, Great Enlightening Beings know 
all realms of sentient beings and manifest to them the bodies of 
Enliphtening Beings adorned with virtues. 7eníh, Great Enlightening 
BeIngs know all realms of sentient beings and show them the marks 
and embellishments and the tranqguil comportment of Buddhas, and 
enlighten sentient beings. 

According to the Flower Adornmernt Sutra, chapter 38, there are ten 
reasons Great Enliphtening Beings leave a royal palace: #ïrsí, Great 
Enliphtening Beings leave a royal palace to reJect living at home. 
Second, Great Enliphtening Beings leave a royal palace to cause 
senfient beings attached to their homes give up their attachment. 7rđ, 
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Great Enliphtenng Beings leave a royal palace to follow and 
appreciate the path of SaInts. #ourrh, Great Enliphtening Beings leave 
a royal palace to publicize and praise the virtues of leaving home. 
Fựth, Great Enliphtening Beings leave a royal palace to demonstrate 
enternal detachment from extreme views. S¡x/h, Great Enlightening 
BeIngs leave a royal palace to cause senflent beings to detach from 
sensual and selfish pleasures. Sewenih, Great Enliphtening Beings 
leave a royal palace to show the apearance of transcending the world. 
Eighth, Great Enliphteninng Beings leave a royal palace to show 
indepedence, not being subJect to another. Minh, Great Enlightening 
Beings leave a royal palace to show that they are going to atfain the 
ten powers and fearlessnesses of Buddhas. 7enh, Great Enlightening 
Beings leave a royal palace to because 1t 1s natural that Enlightening 
BeiIngs In thetr final life should do so. 

According to the Flower Adornment Sutra, there are ten reasons 
Great Enlightening Beings show the act of walking seven steps: For 
these ten reasons they show the act of walking seven steps after birth; 
they manifest this to pacify sentlent beings. #ïrsí, Great Enlightening 
Beings show the act of walking seven steps to manifest the power of 
enlightening beings. Second, Great Enlightening Beings show the act of 
walking seven steps to manifest the giving of the seven kinds of 
wealth. 7đ, Great Enliphtening Beings show the act of walking 
seven steps to satisfy the wishes of the spirits of the earth. #ourth, 
Great Enlightening Beings show the act of walking seven steps to 
manifest the appearance of transcending the three worlds. Ƒih, Great 
Enliphtening Beings show the act of walking seven sfeps to manIfest 
the supreme walk of the enlightening being, beyond the walk of the 
elephant, the bull, or the lion. 57x/h, Great Enlightening Beings show 
the act of walking seven steps to manifest the characterlstics of 
adamantine ground. Seyenfh, Great Enlightening Beings show the act of 
walking seven steps to manifest the desire to give sentient beings 
Courageous strensth. E¡ghh, Great Enlightening Beings show the act of 
walking seven sfeps to manifest the practice of the seven Jewels of 
awakening. Minh, Great Enlightening Beings show the act of walking 
seven sfeps to show that the truth they have realized does not come 
{rom the Instruction of another. 7en/h, Great Enlightening Beings show 
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the act of walking seven steps to manifest supreme peerless In the 
world. 

According to the Flower Adornmernt Sutra, chapter 38, there are ten 
reasons why Great Enlightening Beings smile and make a promise In 
ther hearts to tame and paclfy sentlent beiIngs: Ƒirs, Great 
Enliphtening Beings manifest to smile and make a promise because 
they think that all worldlings are sunk In the mire of craving, and no 
one but Enliphtening Beings can rescue them. Second Great 
Enlightening Beings manifest to smile and make a promise to tame and 
paclfy sentient beings because all worldlings are blinded by passion 
and afflictions, and only Enlightening Beings have wisdom. Tưrđ, 
Great Enlightening Beings manifest to smile and make a promise to 
tame and pacIfy sentient beings because based on this so-called body, 
Enlightening Beings wIill attain the supreme reality-body of Buddhas, 
which fills all trmes. #our?h, Great Enliphtening Beings manifest to 
smile and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because 
at the time, the Enlightening Beings, with unobstructed eyes, look over 
all the Brahma heavens and all the controlling heavens, and think: 
These sentient beings all think they have the power of knowledge. 
tFự?h, Great Enlightening Beings manifest to smile and make a promise 
fo tame and pacIfy sentilent beings because they observe sentient 
beings who have long planted roots of goodness and who now are 
repressing and sinking. S¡x/h, Great Enliphtening Beings manifest to 
smile and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because 
they observe that though the seeds sown In the world be few, the fruits 
reaped are many. Severnh, Great Enlightening BeiIngs manifest to smile 
and make a promise to tame and pacIfy sentient beings because they 
see that all sentient beings who receive the teaching of Buddha wIll 
surely gain benefit. Eighh, Great Enlightening Beings manIfest to 
smile and make a promise to tame and pacIfy sentilent beings because 
they see that Enlightening Beings who were their colleagues In past 
ages have become obsessed with other things and cannot attain the 
great virtues of the Buddha teaching. Ninh, Great Enliphtening Beings 
manifest to smile and make a promise to tame and pacIfy sentient 
beings because they see that the celestials and humans who were In the 
same communitles with them ¡n the past still are in mundane sftates, 
unable to detach from them, and not tiring of them either. 7en/h, Great 
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Enlightening Beings manifest to smile and make a promise to tame and 
pacIfy sentient beings because at that time they are bathed in the lights 
of all Buddhas and are even more Joyful. 

Besides, there are many other manifestations: F7rsf, manifest be 
awake to all truths and expound their meanings, definitively, without 
duality. All Buddhas can manifest be awake to all truths and expound 
their meanings, definitively, without duality, one of the ten kinds of 
mastery of nondual action of all Buddhas. Second, maniƒest for external 
aiđ: Thịs 1s the aid in the blessing and powers of this life. In contrast 
with Iinvisible or mysteric aid, 1n getting rid of sins, Increasing virtue. 
Third, manifest physical forms to do Buddha-work for sentient beings, 
one of the ten kinds of performance of Buddha-work for sentient 
beings of all Buddhas. The ƒourth kind oƒ maniƒestation is the maniƒest 
virfue: To manIfest virtue (positive in deeds and thoughfs as expounded 
1n the Avatamsaka Sutra-Kinh Hoa Nghiêm), in confrast with to repress 
the passions. The ffih kind oƒ maniƒfestafion 1s the manifestation of the 
body. The sixth kimd oƒ maniƒfestafion 1S the mamtfestation of dharma- 
body. The seventh kind oƒ maniƒestafion 1s the manifestation of untold 
Buddhas In the world. The eøighth kimd oƒ manjƒestafion 1S the 
manifested Buddha (Sakyamuni Buddha) The mỉmh kimd oƒ 
maniƒfestafion 1s the manifesting the autonomous spiritual capacifles of 
all Enlightenng Beings  Manifesting the autonomous spirtual 
capacities of all Enlightening Beings 1s a grove for enliphening beings 
because they use great spiritual powers to turn the wheel of teaching 
unceasingly and civilize sentient beings. This 1s one of the ten kinds of 
grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can achieve the Buddhas” unexcelled peaceful, happy action, 
Íree from sorrow and affliction. The fenth kind oƒ maniƒestafion 1s the 
manifesting birth in the phenomenal realm but having no attachment to 
anything. Imbued with the qualities of Buddhahood, they manifest birth 
in the phenomenal realm, their physical features perfect, thelr 
assocIates pure, yet they have no attachmernt to anything. 
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Chương Chín Mươi Ba 
Chapter Ninefy- Three 


Duy Tâm 


Duy tâm ý nói hết thảy chư pháp đều ở bên trong cái tâm, không 
có pháp nào ở ngoài tâm (tâm có nghĩa là nhóm khởi lên các pháp; 
thức có nghĩa là phân biệt các pháp). Giống như ý niệm Duy Thức 
trong Kinh Lăng Già. Duy tâm là học thuyết chỉ có thực thể duy nhất 
là phần tinh thần, là tâm. Hết thảy chư pháp đều ở bên trong cái tâm, 
không có pháp nào ở ngoài tâm (tâm có nghĩa là nhóm khởi lên các 
pháp; thức có nghĩa là phân biệt các pháp). “Vijnapti” là thuật ngữ Bắc 
Phạn có nghĩa là “Duy Tâm.” Từ ngữ ám chỉ rằng Tâm tạo tác và chi 
phối tất cả. Tâm là gốc của sự phân biệt về thế giới hiện tượng và sự 
vật. “Duy Tâm” thường liên hệ tới truyền thống Du Già của Phật giáo 
Ấn Độ, mặc những tác phẩm của Du Già ít khi để cập tới “Duy Tâm,” 
thường thì truyền thống này xử dụng từ “Duy Thức.” Mặc dù trong kinh 
văn Du Già từ “Duy Tâm” hiếm thấy, nó thường được Phật giáo Tây 
Tạng dùng để chỉ truyền thống hơn là dùng từ đã được xác chứng hơn 
như “Du Già,” hay “Eu Tập Du Già.” Từ “Vijnapti” (A Lại Da) phát 
sanh hai loại nhận thức phân biệt gọi là mạt na thức và liễu biệt cảnh 
thức. Liễu biệt cảnh thức làm phát hiện cẩm giác, tri giác, khái niệm 
và tư tưởng. Căn cứ phát sinh của nó là giác quan, thần kinh hệ và não 
bộ. Chỉ trong trường hợp cẩm giác và tri giác thuần túy và trực tiếp thì 
đối tượng của nó mới có thể là tánh cảnh. Khi nhìn qua bức màn khái 
niệm, thì đối tượng của nó chỉ là đối chất cảnh và độc ảnh cảnh trong 
các trạng thái mơ mộng. Dù đối tượng của cảm giác thuần túy là thực 
tại của tự nó, khi thực tại này được nhìn qua khái niệm và tư tưởng thì 
nó đã bị méo mó mất rồi. Thực tại tự nó chính là một dòng sống, luôn 
biến động không ngừng. Hình ảnh của thực tại được sản sanh bởi thế 
giới khái niệm là những cấu trúc cụ thể trong khuôn khổ bởi khái niệm 
không gian và thời gian, sanh và tử, sanh và diệt, có và không, một cái 
và nhiều cái. Trong liễu biệt cảnh có sáu loại nhận thức: thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm và ý thức. Ý thức là tác dụng tâm lý hoạt động 
rộng rãi nhất; khi thì nó hoạt động chung với các thức cảm giác (trong 
trường hợp tri giác), khi thì nó hoạt động riêng lẻ (trong các trường hợp 
khái niệm, tư duy, tưởng tượng, mơ mộng, v.v...) đến sau năm thức cẩm 
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giác, nó được gọi là thức thứ sáu. Mạt na là thức thứ bảy, còn A lại da 
là thức thứ tám. 

Theo giáo lý “Duy Thức” thì chỉ có duy thức bên trong là thực hữu 
chứ không phải là những vật thể bên ngoài. Còn gọi là Duy Thức Gia 
hay Pháp Tướng tông. Học thuyết của Duy Thức tông chú trọng đến 
tướng của tất cả các pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy Thức Học 
được lập nên để minh giải rằng ly thức vô biệt pháp hay không có 
pháp nào tách biệt khỏi thức được. Mặc dù tông nầy thường được biểu 
lộ bằng cách nói rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay rằng không 
có gì ngoài thức; thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại khác biệt. Nói 
duy thức, chỉ vì tất cả các pháp bằng cách nầy hay cách khác luôn luôn 
liên hệ với thức. Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của Đức Phật 
trong Kinh Hoa Nghiêm, theo đó tam giới chỉ hiện hữu trong thức. 
Theo đó thế giới ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức phát hiện 
giả tướng của nó như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó là 
tạo nên do ảo tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường 
tồn nào cả. Tại Ấn Độ, tông phái nầy chuyên chú vào việc nghiên cứu 
Duy Thức Luận và các kinh sách cùng loại, nên có tên là Duy Thức 
Tướng Giáo. Tác giả các bộ sách nầy là Vô Trước và Thiện Thân, họ 
từng có một đệ tử xuất sắc là Giới Hiển, một người Ấn Độ, sống trong 
tu viện Na Lan Đà. Giới Hiển là người đã lập ra Duy Thức Tông tại 
Ấn Độ và có nhiều công lao trong việc sắp xếp các kinh điển Phật 
Giáo. Tại Trung Quốc, sau khi Huyền Trang được Giới Hiển trao cho 
bộ luận, đã lập nên tông phái nầy. Về sau, tông nây cũng có tên là 
Pháp Tướng Tông và do một đồ để của Huyền Trang là Khuy Cơ dẫn 
dắt. 

Có năm loại Duy Thức: Thứ nhất là Cảnh Duy thức, hay căn cứ 
vào cảnh mà thuyết về Duy Thức. Thứ nhì là Giáo Duy thức, hay giải 
thích về Duy Thức. Thứ ba là Lý Duy thức, hay luận về thành tựu đạo 
lý Duy Thức. Thứ r là Hành Duy thức, hay nói rõ quán pháp của Duy 
Thức. Thứ năm là Quả Duy thức, hay nói về diệu cảnh giới của Phật 
quả. Trong Kinh Lăng Già, có sáu luận chứng về Duy Tâm: Thứ nhất, 
sự việc các sự vật không như vẻ dáng bề ngoài của chúng, được chứng 
tỏ từ sự so sánh với một giấc mộng và với những sáng tạo bằng huyễn 
thuật. Khi vua La Bà Na, vua xứ Lăng Già, nhìn thấy những hình ảnh 
của Đức Phật quanh khắp ông rồi sau đó những hình ảnh nầy biến mất, 
ông nghĩ “Có thể đây là một giấc mộng? Hay một hiện tượng huyễn ảo 
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giống như thành của các Càn Thác Bà?” Rồi ông lại suy nghĩ “Đây chỉ 
là sự phóng chiếu của những sáng tạo tâm thức của chính ta.” Vì chúng 
ta không thực sự hiểu các sự vật đúng như các sự vật nên chúng ta tách 
biệt cái bị thấy với người thấy; do đó mà tạo ra một thế giới nhị biên. 
“Ở chỗ nào không có sự phân biệt sai lâm, ở đấy người ta thực sự nhìn 
thấy Đức Phât.” Hễ chừng nào chúng ta còn ở trong mộng, chúng ta 
vẫn không hiểu được rằng tất cả chúng ta đều đang mộng, rằng chúng 
ta là những nô lệ của sự phân biệt sai lầm. Vì chỉ khi nào chúng ta tỉnh 
mộng thì khi ấy chúng ta mới biết chúng ta ở đâu. Thí dụ về giấc 
mộng hoàn toàn là một luận điểm chống lại cái thực tính của một thế 
giới bên ngoài, nhưng thí dụ ấy không có giá trị gì đối với những ai 
đang thực sự nằm mộng. Những sáng tạo thuộc ảo thuật cũng như thế, 
người Ấn Độ đã được ghi nhận là tinh xảo trong khoa phù phép và 
không có dân tộc nào mà việc xử dụng các mật chú và đà la ni phổ 
biến như người Ấn Độ. Do đó mà trong văn học Phật giáo Đại Thừa và 
Tiểu Thừa thường có những ám chỉ về ảo thuật. Nhà ảo thuật hết sức 
thành thạo trong việc làm cho các khán giả trông thấy các sự vật ở tại 
nơi không có cái gì cả. Chừng nào các khán giả còn bị ảnh hưởng bởi 
phù phép của ông ta thì vẫn không có cách nào làm cho họ hiểu rằng 
họ là những nạn nhân của thuật thôi miên. Những ví dụ hay ngoài ví 
dụ về giấc mộng, về huyễn thuật được rút ra từ Lăng Già để chỉ vào sự 
không thực của các sự vật được nhìn thấy bên ngoài và bên trong như 
là: các bức tranh, một vòng tóc đối với người bị nhặm mắt, sự quay 
tròn của một bánh xe lửa, một bong bóng trông giống như mặt trời, cây 
cối phản chiếu trong nước, các hình ảnh trong một tấm kiếng, một 
tiếng dội, ảo ảnh, người máy, đám mây trôi, và ánh chớp. T⁄ nhì là 
tất cả các sự vật đều tương đối và không có cái tự tính nào mãi mãi 
phân biệt một cách tuyệt đối sự vật nầy với sự vật khác. Các sự vật chỉ 
là những tương đối; hãy phân tách chúng thành những thành phần của 
chúng thì sẽ không còn lại gì cả. Và những cấu trúc của tâm há chẳng 
phải đều là những tương đối? Cái tâm nhìn thấy nó bị phản ánh là do 
bởi sự phản ánh hay suy nghĩ và phân biệt; đến đây thì sự việc chẳng 
gây hại gì, vì những cấu trúc tâm thức được nhận thức như thế và 
không có những phán đoán sai lầm về chúng. Sự rắc rối khởi đầu ngay 
khi chúng ta bị chấp như là có thực ở bên ngoài, có giá trị riêng của 
chúng, độc lập với chính cái tâm đánh giá. Đây là lý do khiến bộ kinh 
nhấn mạnh sự quan trọng của cái nhìn vào sự vật như thực, đúng thực 
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như các sự vật khi chúng được nhìn bằng cái nhìn như thực thì chúng 
chỉ là cái tâm mà thôi. Nguyên lý về tương đối tạo thành một thế giới 
của các đặc thù, nhưng khi nguyên lý nầy bị vượt qua, thì đó chính là 
cái tâm mình. Luận chứng thứ ba là các tên gọi hay danh và ác hình 
ảnh hay tướng chỉ là những dấu hiệu giả danh và không có thực tính 
nào (phi hữu) trong tự chúng, vì chúng thuộc về sự tưởng tượng hay 
biên kiến sở chấp. Sự tưởng tượng là một cái tên khác dùng cho sự 
phân biệt sai lầm vốn là tác nhân tinh quái của sự sáng tạo. Sự kiện 
nhất tâm do đó bị chôn vùi trong sự sai biệt của những hiện hữu đặc 
thù. Lại nữa, theo ngôn từ, họ phân biệt một cách sai lầm và nêu ra 
những khẳng định về thực tính; và vì những khẳng định nầy mà họ bị 
đốt trong địa ngục. Trong sự giao tiếp hằng ngày mà ta mang nợ ngôn 
từ biết bao nhiêu. Và tuy thế, do từ ngôn từ, không những về luận lý 
mà cả về mặt tâm linh nữa, ta phải chịu hậu quả trầm trọng biết bao 
nhiêu! Ánh sáng của tâm bị che phủ hết trong ngôn từ. Và với ngôn từ 
quả thực là do tâm tạo ra, và bây giờ tưởng ngôn từ là những thực tính 
độc lập với cái tạo ra nó, tâm trở thành vướng víu trong ngôn từ, để rồi 
bị nuốt chửng trong cơn sóng của luân hồi sanh tử. Người ngu tưởng 
những gì do chính cái tâm biểu hiện là những thực tính khách quan vốn 
không thực sự hiện hữu, và do bởi sự diễn tả sai lạc nầy mà phân biệt 
bị trở thành sai lầm. Tuy nhiên, trường hợp của người trí thì không như 
thế. Người trí biết rằng các tên gọi, các hình tướng và các tượng trưng 
phải được xem là những gì mà chúng được định từ ban đầu. Trong khi 
người ngu thì chấp vào chúng như chúng là những thực tính và để cho 
tâm họ mù quáng bám riết theo sự chấp trước nầy. Như thế họ trở 
thành bị ràng buộc vào nhiều hình tướng và nuôi dưỡng cái kiến giải 
rằng quả thực có cái “tôi” và cái “của tôi,” do bởi làm như thế, họ chấp 
chặt vào các tướng trong cái tính phức tạp của chúng. Do bởi những 
ràng buộc chấp trước nầy mà trí tuệ của họ bị ngăn ngại không vươn 
lên được; tham, sân, si bị quấy động lên, và mọi thứ nghiệp bị mắc 
phạm. Vì những chấp trước nầy cứ bị mắc phạm mãi bên người ngu 
thấy mình bị cuốn chặt một cách vô vọng bên trong những cái kén 
được dệt thành do bởi những phân biệt sai lầm của họ. Họ bị nuốt 
chứng trong những cơn sóng luân hôi sanh tử, không biết làm sao để 
tiến lên trong công việc giải thoát, vì họ cứ quay tròn giống như cái 
bánh xe nước. Quả thực do bởi vô minh mà họ không thể hiểu được 
rằng tất cả các sự vật, giống như huyễn ảo, như hạt bụi sáng, hay như 
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ánh trăng trên nước, không có tự tánh hay ngã thể, rằng trong chúng 
không có gì để chấp làm “tôi” hay “của tôi;” rằng tất cả các sự vật là 
không thực hay hư vọng, được sinh ra do phân biệt sai lầm; rằng thực 
tính tối hậu vượt khỏi cái nhị biên của cái được định tính và cái định 
tính vượt khỏi dòng sinh, trụ, dị, diệt; rằng tất cả những gì được biểu 
hiện là do chính cái tâm người ta phân biệt những øì hiển lộ ra đối với 
nó. Tưởng rằng thế giới được sinh ra từ đấng Tự Tại, thời gian, nguyên 
tử hay linh hồn, vũ trụ; người ngu bị mê đắm vào các danh xưng và 
hình tướng, do đó mà để cho chúng thống trị. Luận chứng thứ tư là 
“những gì không được sinh ra thì không dính dáng gì đến nhân quả, 
không có người tạo lập, tất cả chỉ là sự kiến lập của tâm, như ta thuyết 
giảng về những gì bất sinh.” Sự việc không có người tạo lập nào như 
đấng Tự Tại, bậc Thắng giả hay Phạm Thiên là một trong những chủ 
để chính của Phật giáo Đại Thừa. Theo kinh Lăng Già, ý niệm về một 
đấng tạo lập là do bởi phân biệt, điều nầy luôn luôn có khuynh hướng 
dẫn cái tâm theo một hướng sai lầm. Khi người ta thấy rằng tất cả là 
duy tâm thì những gì bất sinh sẽ hiện ra thay cho ý niệm ấy. Vô sinh 
không phải do vì phi hiện hữu, cũng không phải do vì hiện hữu là 
những thứ phải được xem là tùy thuộc lẫn nhau, cũng không phải do vì 
một cái tên gọi cho hiện hữu, cũng không phải vì tên gọi không có 
thực tính đằng sau nó. Sự việc tất cả là vô sinh không thuộc lãnh vực 
của hàng Thanh Văn, Duyên Giác hay các triết gia, hay của chư Bồ 
Tát đang còn ở địa thứ bảy. Vô sinh được xây dựng trên chân lý Duy 
Tâm. Thứ năm là Nhất Nguyên Luận Tuyệt Đối: Sự cần thiết về luận lý 
để đạt đến cái ý niệm tối hậu về nhất tính, vì thế mà Kinh Lăng Già 
chấp nhận học thuyết Duy Tâm thay vì Duy Sắc. Khi không có đấng 
tạo hóa tạo lập nào được nhận biết và tất cả các hình thức nhị biên đều 
bị gạt bỏ như là không phù hợp với trạng thái thực sự của các sự vật 
thì chỉ còn hai cách thành tựu sự thống nhất tư tưởng, đó là hiệp thực 
luận và lý niệm luận hay lý tưởng luận; vì Lăng Già bác bỏ cái thực 
tính của một thế giới bên ngoài hay cảnh giới, hay các sự vật bên 
ngoài (ngoại cảnh) là những thứ được định tính chủng chủng hợp thành, 
nên học thuyết Duy Tâm hẳn phải là kết quả tự nhiên. Do đó nhất 
nguyên luận tuyệt đối là luận bằng cái trí siêu việt vượt lên trên sự 
nhận biết đa phức của một thế giới đối tượng bởi cái trí tương đối. Lại 
nữa, cái trí siêu việt nầy không ở trong phạm vi của hai thừa, vì quả 
thực nó vượt qua khỏi cảnh giới của hữu, cái trí hiểu biết của hàng 


766 


Thanh Văn vận hành bằng cách tự ràng buộc nó vào các hữu thể mà 
họ tưởng là các thực tính, trong khi cái trí siêu việt thanh tịnh hay lý 
nhất tính của Như Lai thì thấu nhập vào trong chân lý Duy Tâm. Trong 
khi thế giới đối tượng làm nhiễu động cái nhất tính và làm cho tâm bị 
nhiễu động. Thế rồi tâm nầy lại chấp vào những nhiễu động có tính 
cách phân biệt hóa nầy mà cho rằng đấy là thực và do đó mất hết sự 
tỉnh thuần hay nhất tính vốn có của nó trong chúng. Đây chính là 
nguồn gốc của những khổ đau. Thứ sáu là Tam Giới Duy Thị Tự Tâm: 
Đây là luận chứng mạnh mẽ nhất trong tất cả các luận chứng có thể 
được nêu ra trước để khẳng định rằng thế giới là chính cái tâm hay tam 
giới duy thị tự tâm, là luận chứng về cái biết trực giác hay hiện lượng. 
Trong khi đây là cái biết tối hậu trong mọi hình thức xác quyết, thuộc 
lý thuyết hay thực tiễn thì người ta cảm thấy cái sức mạnh của nó đặc 
biệt mãnh liệt trong cái chân lý có tính cách tôn giáo vốn là những 
chân lý được xây dựng không phải trên lý luận mà là trên sự nhận thức 
trực tiếp. Theo Kinh Lăng Già thì nguyên lý tối hậu của cái biết không 
phụ thuộc vào bất cứ điều gì được lập luận bằng luận lý (điều tôi thấy 
và tôi tin), mà là điều được thể nghiệm bên trong chính mình, nhờ cái 
trí tối thượng của Đức Như Lai, hoặc đúng hơn, nó là chính cái trí tuệ 
tối thượng, vì sự tỉnh thức của trí tuệ nầy nghĩa là sự thủ nhiếp cái 
nguyên lý tối hậu vốn cùng một thứ với sự thể nghiệm bên trong cái 
tâm thức nội tại của người ta về cái chân lý bảo rằng không có gì 
trong thế giới ngoại trừ cái tâm. Chân lý nầy vượt khỏi phạm vi của cái 
trí lý luận. Cái trí chuyên biệt nầy vốn có thể được gọi là thuộc về trực 
giác. Đức Phật dạy ngài Mahamati trong Kinh Lăng Già: “Cái trí thủ 
đắc cái tối hậu thì không thể bị đưa vào một hệ thống các phạm trù; vì 
nếu nói về cái tối hậu bằng một điều øì đó thì điều nầy trở thành một 
ý niệm về tối hậu, và cái nhân thực không còn ở đấy nữa, và kết quả 
là chỉ chuốc lấy lầm lẫn hay hư vọng mà thôi. Chấp vào những thực 
tính mà cho rằng chúng có tự tính là do không biết rằng không có gì 
ngoài cái được phản ánh và được nhận thức bởi cái tâm của chính 
mình. Kỳ thật sự tỉnh giác một cái gì đó được thức tỉnh trong tâm thức 
và nó được nhận ra ngay rằng tất cả đều là tâm. Sự tỉnh giác thì ở bên 
trên cái nhị biên của hữu và phi hữu; hữu và phi hữu là do phân biệt 
sai lầm mà có, ngược lại tỉnh thức là sự thấy cái nguyên lý tối hậu về 
hiện hữu đúng như sự hiện hữu trong chính nó hoặc bằng cái khác với 
nó. Điều nầy gọi là thấy biết như thực. 
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Vào những năm đầu công nguyên. Một tông phái Phật giáo mới 
được biết dưới tên “Duy Thức” bắt đầu phát triển. Sau năm 500 sau 
Tây lịch, tông phái này ngày càng phát triển và chế ngự tư tưởng của 
trường phái Đại Thừa. Giáo lý đặc thù của Du Già Sư dạy rằng tuyệt 
đối thể là “Thức.” Lý thuyết này thực ra không có gì mới mẻ. Nó đã 
được kinh điển của mọi tông phái nói đến. Giữa năm 150 và 400 sau 
Tây lịch, có vài tài liệu kinh giảng thuyết về Duy Thức là Kinh Lăng 
Già và Hoa Nghiêm, giữ địa vị trung gian giữa Trung Quán Luận và 
Duy Thức tông. Abhisamyalankara là một sớ giải quan trọng về Kinh 
Bát Nhã Ba La Mật Đa, đã hướng dẫn những giải thích về kinh Bát 
Nhã vào khoảng những năm 350 sau Tây lịch và trở về sau này, và bây 
giờ vẫn còn là căn bản giải thích kinh trên trong những tịnh xá ở Tây 
Tạng và Mông Cổ. Kinh Hoa Nghiêm lấy lại giáo nghĩa về đồng nhất 
tính của vạn pháp và giải thích nó như sự tương nhập của các yếu tố 
với nhau. Duy Thức Tông, còn gọi là Duy Thức Gia hay Pháp Tướng 
tông. Học thuyết của Duy Thức tông chú trọng đến tướng của tất cả 
các pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy Thức Học được lập nên để 
minh giải rằng ly thức vô biệt pháp hay không có pháp nào tách biệt 
khỏi thức được. Mặc dù tông nầy thường được biểu lộ bằng cách nói 
rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay rằng không có gì ngoài thức; 
thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại khác biệt. Nói duy thức, chỉ vì tất 
cả các pháp bằng cách nầy hay cách khác luôn luôn liên hệ với thức. 
Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của Đức Phật trong Kinh Hoa 
Nghiêm, theo đó tam giới chỉ hiện hữu trong thức. Theo đó thế giới 
ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức phát hiện giả tướng của nó 
như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó là tạo nên do ảo 
tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường tổn nào cả. Tại 
Ấn Độ, tông phái nầy chuyên chú vào việc nghiên cứu Duy Thức Luận 
và các kinh sách cùng loại, nên có tên là Duy Thức Tướng Giáo. Tác 
giả các bộ sách nầy là Vô Trước và Thiện Thân, họ từng có một đệ tử 
xuất sắc là Giới Hiển, một người Ấn Độ, sống trong tu viện Na Lan 
Đà. Giới Hiền là người đã lập ra Duy Thức Tông tại Ấn Độ và có 
nhiều công lao trong việc sắp xếp các kinh điển Phật Giáo. Tại Trung 
Quốc, sau khi Huyền Trang được Giới Hiển trao cho bộ luận, đã lập 
nên tông phái nầy. Về sau, tông nầy cũng có tên là Pháp Tướng Tông 
và do một đồ đệ của Huyền Trang là Khuy Cơ dẫn dắt. 
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Mind-Only 


Mind-only or idealism, the theory that the only reality 1s mental, 
that of the mind. Nothing exIsts apart from mind. Similar to “Only 
Mind,” or “Only Consclousness” 1n the Lamkavatara Sutra. Mind-only 
1s the theory that the only reality 1s mental, that of the mind. The theory 
that the only reality is mental, that of the mind. Nothing exisfs apart 
from mind. A Sanskrit term for “Mind only.” A term that Implies that 
all of reality 1s actually a creatlon of conscIousness. Ït 1s commonly 
associated with the Yogacara tradition of Indian Buddhism, although 1t 
1s only rarely mentioned In Yogacara works, which generally use the 
term ViJnapti-matra, or “Cognition-only.” Even though the term Is rare 
1n Yogacara literature, 1t is used by Tibetan Buddhism to designate the 
tradition, Iinstead of the better-attested term “Yogacara,” or “Practice 
of Yoga.” From the Alaya arise two kinds of consciousness, manyana 
and vijnapti causes all feelings, perceptions, concepts, and thoughts to 
appear. It 1s based In the sense organs, the nervous system, and the 
brain. The obJect of viJnapti 1s reality 1n 1tself and 1s possible only when 
feelings and perceptions are pure and direct. When seen throuph the 
veil of conceptualization, the same obJect can be only an Image of 
reality or a pure Image such as a dream while asleep or daydream. 
Although the obJect of a pure sensation 1s reality in Itself, when this 
reality 1s seen through concepts and thoughts, 1t is already distorted. 
Reality In ifself 1s a stream of life, always moving. Images of reality 
produced by concepts are concrete structures framed by the concepts of 
Space-time, birth-death, production-destruction, ©Xistence- 
nonexistence, one-many. Wihimn vijanpHi, there are six 
CONSCIOUusnesses: consciousness oŸ seeing, hearing, smelling, tasting, 
touching, and thinking. The mind-consciousness has the broadest field 
Of activity. It can be active in conjJunction with the other senses, for 
example, awareness of seeing. It can also be actIive on 1s own, such as 
1n conceptualizing, reflecting, Iimagining, and dreaming. Following the 
Ífive conscIousness of the senses, mind-conscIousness 1s called the sixth 
conscIousness. Manyana or manas and alaya are the seventh and 
eighth conscIousnesses. 

According to the theorles of Vijnanavada, the doctrine of 
conscIousness, or the doctrine of the Yogacaras that only intelligence 
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has reality, not the obJects exterior to us. Dharmalaksana sect, which 
holds that all 1s mind in I1fs ultmate nature. The doctrine of Idealism 
School concerns chiefly with the facts or specific characters (lakshana) 
of all elements on which the theory of idealism was buIilt in order to 
elucidate that no element 1s separate from ideation. Although 1t 1s 
usually expressed by saying that all đharmas are mere I1deation or that 
there 1s nothing but ideation, the real sense 1s quite different. Ít 1s 
Idealistic because all elements are in some way or other always 
connected with ideation. This doctrine was based on the teaching of the 
Buddha In the Avatamsaka Sutra, that the three worlds exist only In 
Ideation. According to Ideation Theory, the outer world does not exIst 
but the Internal Ideation presents appearance as I it were an outer 
world. The whole world 1s therefore of either illusory or causal nature 
and no permanent reality can be found. In India, two famous monks 
named Wu-Ch'”o and T”Ien-Ts”in wrote some sastras on ViJnana. They 
had an outstanding disciple named Chieh-Hsien, an Indian monk living 
at Nalanda monastery. Later, Chieh-Hsien established the ViJnanavada 
school and contributed much to the arrangement of the Buddhist 
canons. In China, Hsuan-Tsang, to whom Chieh-Hsien handed over the 
sastra, founded this school in his native land. Later, the school was also 
called Dharmalaksana (Fa-Tsiang-Tsung) and was led by Kwei-Chi, a 
great disciple of Hsuan-Tsang. 

The are ƒie kinds oƑ wisdom or tmsight or tdealistic 
representafion In the sufras and sasfras: The first four are obJective 
and the fifth 1s subjective. #ï7rsí, wisdom or insight in obJective 
conditions. Second, wisdom or Insipht In Interpreftation. 77zrd, wisdom 
or Insight in principles. #our?h, wIsdom or Insipht in meditation and 
practice. #7/?h, wIsdom or Insight In the fruifs or results of Buddhahood. 
According to The Lankavatara Sufra, there qre six prooƒfs ƒor the 
“Mind-Only”: First, thngs are not what they seem 1s proved from the 
analogy of a dream and magical creations. When Ravana, king of 
Lanka, saw I1mages of the Buddha all around him, which later 
disappeared, he thought, “Could this be a dream? Or a magical 
phenomenon like the castle of the Gandharvas?” He reflected again, 
“This 1s no other than the proJection of my own mental creations.” As 
we do not truly undersfand things as they are, we separate the seen 
from the seer, thus producing a world of dualities. “Where there 1s no 
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false discrimination, one really sees the Buddha.” As long as we are In 
the dream, we do not realize that we are all dreaming, that we are 
slaves of false discrimination. For 1t is only when we are awakened 
{rom 1t that we know where we have been. The analogy of dream 1s 
quife a strong argument against the reality of an external world, but It 1s 
not all effective for them who are actually dreaming. So 1t 1s with 
magical creations. The Indians have been noted for their skill in the art 
of conjuration, and thee are no people among whom the use of 
mantrams and dharanmis 1s so universal. Hence the frequent allusions to 
magic In the literature of Mahayana and Hinayana Buddhism. The 
magiclan 1s so wonderfully proficient in making the spectafors see 
obJects where there are none whatever. As long as they are under his 
spell, there 1s no way of making them realize that they are the victims 
of hypnotism. The favorite analogies besides the dream and magic that 
are resorfed to in the Lankavatara to show the unreality of obJects seen 
externally and Internally are: paintings, a hair-circle to the dim-eyed, a 
revolving fire-wheel, a bubble looks like a sun, reflected trees In 
Water, Inages In a mirror, an echo, fata morgana, a mechanical man, a 
floating cloud, and lightning. Second, all things are relative and have no 
substance (svabhava) which would eternally and absolutely distinguish 
on from another. Things are nothing but relations; analyze them Into 
their component elements and there will be nothing left. And are not 
all relations the constructions of the mind? 'Thus the citta seeing 1tself 
reflected 1s due to reflection and discrimination; so far no harm 1s 
done, for the mental constructions are perceived as such and there are 
no wrong Judgments about them. The trouble begins at once when they 
are adhered to as externally real, having their own values independent 
of the valuing mind i(self. This 1s why the sutra emphasizes the 
Importance of looking at things (yathabhutam), as they really are. 
When they are thus looked at things, they are no more than the mind 
1tself. The principle of relativity creates a world of Individuals, but 
when 1t 1s transcended, there 1s Mind 1tself. 7he ?hirđ prooøƒ, names and 
Images are mere signs (samketa) and have no reality whatever 
(abhava) in themselves, for they belong to the Imagination 
(parikalpita). Imagination 1s another name for false discrimination, 
which 1s the mischievous agency of creation. The fact of One Mind 
(ekaciftam) 1s thus buried In the differentiation of individual existence. 
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According to words they discriminate wrongfully and make statements 
concerning reality; and because of these statements they are burned In 
hell. How mụuch we owe In our đaily Intercourse fo wordsl And yet 
what grave consequences, not only logically but spiritually, we suffer 
from words! The light of the mind 1s altogether beclouded in and with 
words. The mind has, Iindeed, created words, and now taking these 
words for realities Iindependent of their creator, 1t gets entangled in 
them, and is swallowed up In the waves of transmigration. The 1gnorant 
take what Is presented by the mind 1tself for obJective realities which 
do not really exist, and because of this wrong representation, 
discrimination 1s falsified. This, however, 1s not the case with the wise. 
The wise know that names and signs and symbols are to be taken for 
what they are Intended from the beginning. While the 1gnorant cling to 
them as 1f they were realities and let their minds blindly follow up thịs 
clinging. Thus, they get attached to a variety of forms and entertain the 
view that there are really “I” and “mine,” and by doing so, they hold 
fast to appearances In their multiplicity. Because of these attachments, 
therr higher wisdom 1s obstructed; sreed, anger, and Infatuation are 
stirred up, and all kinds of karma are committed. As these attachments 
are repeatedly committed, the Ignorant find themselves hopelessly 
enwrapped within the cocoons woven out of ther wrong 
discriminations. They are swallowed up in the waves of transmigpration, 
and do not know how to go ahead In the work of emancIpation for they 
turn round and round like the water-wheel. It 1s owing to therr 
1gnorance, indeed, that they faIl to realize that all things, like maya, the 
shinng mote, or the moonlight on water, have no self-substance, that 
there 1s nothing in them to take hold of as “me” and “mine;” that all 
things are unreal (abhuta) born of wrong discrimination; that ultimate 
reality 1s above the dualism of marked and marking, and the course of 
bírth, sfaying, and disappearance; that Is manifested due to the 
discriminating by one”s own mind of what 1s presented to 1t. Imagining 
that the world 1s born of Isvara, Time, Atom, or Universal Soul, the 
Ipgnorant are addicted to names and forms thereby allowing themselves 
to be swayed by them. 7e ƒourth proøƒ, “that which 1s unborn has 
nothing to do with causation, there 1s no creator, all 1s nothing but the 
construction (vyavasthana) of the mind, as I teach that which 1s 
unborn." That there 1s no creator such as Isvara or Pradhana or Brahma 
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1s one of the principal theses of Mahayana Buddhism. According to the 
Lankavatara, the notion of a creator ¡is due to discrimination, which 
always tends to lead the mind in a wrong direction. When 1t 1s seen that 
all 1s mind-only (cittamatra), that which 1s unborn will present 1tself 
1ns(ead. No birth, not because of non-existence, nor because existence 
1S to be regarded as mutually dependent, nor because there 1s a name 
for exIstence, nor because name has no reality behind 1t. That all 1s 
unborn does not belong to the realm of Sravakas, Pratyekabuddhas, or 
philosophers, or of those Bodhisattvas who are still on the seventh 
stage; no-birth 1s constructed on the truth of the Mind-Only. ??h, the 
absolutely Idealisic monism, the logical necessity of reaching the 
ultimate notion of unity; thus, the Lankavatara accepts the doctrine of 
“Mind-Only” instead of “Matter-Only.” When no creator 1s recognized 
and all forms of dualism are set aside as not in accord with the real 
state of things, there remain two ways for achieving the unification of 
thought, realism and Idealism; and the Lankavatara denies the reality 
of an external world (vishaya), or outside obJects (bahyabhava) that are 
characterized with multitudinousness (vIcitrafa), the doctrine of “Mind- 
Only” seems to be the natural conclusion. Thus the absolutely 1dealistic 
monism 1s to use the transcendental knowledge (prajna or Jnana) to 
take cognisance of the manifoldness of an objective world, not by the 
relative knowledge (vijnana). Again, this transcendental knowledge 1s 
not within the reach of the two Vehicles, as 1t, Indeed, goes beyond the 
realm of beings; the knowledge of Sravakas moves by attaching 1tself 
to beings which they take for realitiles, while the pure transcendental 
knowledge of the Tathagata penetrates Into the truth of the Mind-Only. 
While the obJective world disturbed this unity and makes the mind, thus 
disturbed, perceive manifoldness within 1ts own body. It then clings to 
these Individualizing disturbances as real, thus losing 1ts original purIty 
or unity altogether In them. Thịs 1s the source of spiritual tribulations. 
Sixíh, the proof of three worlds are mind 1tself. This 1s the strongest of 
all the proofs that can be advanced_ for the statement that the world 1s 
mind 1tself (tribhavas-vacittamatram), 1s that of Intuitive knowledge 
(pratyaksha). While this 1s what 1s final in all form of conviction, 
speculafive or practical, the force 1s especially strongly felt in relig1ous 
truths, which are not founded upon reasoning but upon Immediate 
perception. So with the Lankavatara, 1s thesis 1s derived from 1fs 
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Iimmediacy and not from 1ts Intellectual precision. The ultimate 
pñnnciple of knowledge 1s not dependent upon anything logically 
reasoned: If is “I see and I believe.” It is what 1s realized within oneself 
means of the supreme wisdom (aryajnana) of the Tathagata, or rather 1t 
1s the supreme wisdom of 1tself, for the awakening of this wisdom 
means the grasping of the ultimate principle, which 1s the same thing as 
the realization within one”s inmost consciousness of the truth that there 
1s nothing in the world but the Mind. Thịs truth 1s beyond the realm of 
discursive knowledge. This special knowledge which may be called 
Iintuitive. The Buddha taught Mahamati in The Lankavatara Sutra: “Oh 
MahamatI, 1f they form any notion at all about 1t, there wIll be no 
supreme wisdom taking hold of reality (vastu). By this we know that 
knowledge that takes hold of the ultimate cannot be brought Into a 
system of categorles; for If anything 1s to be said about it, 1t turns Into 
an idea of It and the real thing 1s no more there, and what 1s left behind 
1s nothing but confusion or delusion. Attachment to realitiles as having 
self-substance 1s produced from not knowing (anavabodha) that there 
1s nothing but that which 1s proJected and perceived by one”s own mind. 
Avabodha 1s really awakening; something is awakened within the 
conscIousness, and It Is at once recognize that all 1s mind. The 
awakening 1s above the dualism of “to be” (sat) and “not to be,” (asat), 
the latter being due to false discrImination (vikalpa). The awakening 1s, 
therefore, the sight of the ultimate principle of existence as If 1s 1n 1fselt 
and not determined by any form of confusion or otherness. This 1s what 
meant by “To see yathabhutam.” 

During the first centuries of Christian Era, a new Buddhist school 
known as the Mind-Only (Yogacarins), began to form. After 500 A.D. tt 
came to dominate the thought of the Mahayana more and more. The 
distinctive doctrinne of the Yogacarins taught that the Absolute 1s 
“Thought.” This doctrine 1s not really a new one. It had been clearly 
stated in the scriptures of all other schools. Between 150 and 400 A.D., 
we have several other literary documents which teach “Thought-Only.” 
The Lankavatara Sutra, the Avatamsaka, and the Abhisamayalankara 
OCCupy a position midway between Madhyamikas and Yogacaras. The 
Abhisamayalankara 1s an ¡nfuenual commenftary on the 
PraJjnaparamita which has guided 1fs exegesis from 350 A.D. onward, 
and which 1s still the basis of the explanation of the PraJnaparamita In 
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the monasteries of Tibet and Mongolia. The Avatamsaka takes up the 
teaching of the sameness of everything, and Interprets It as the 
Interpenetration of every element In the world with everything else. 
Dharmalaksana sect, which holds that all is mind In ifs uÏtimate nature. 
The doctrine of Idealism School concerns chiefly with the facts or 
specific characters (lakshana) of all elements on which the theory of 
Idealism was built in order to elucidate that no element 1s separafe 
from Ideation. Although 1t 1s usually expressed by saying that all 
dharmas are mere Ideation or that there 1s nothing but 1deation, the real 
sense 1s quite different. It 1s idealistic because all elemenfs are In some 
way or other always connected with ideation. This doctrine was based 
on the teaching of the Buddha in the Avatamsaka Sutra, that the three 
worlds exist only 1n Ideation. According to Ideation Theory, the outer 
world does not exist but the Internal ideation presents appearance as If 
1t were an outer world. The whole world 1s therefore of either 1llusory 
or causal nature and no permanent reality can be found. In India, two 
famous monks named Wu-Ch”o and T”Ien-Ts”in wrote some sastras on 
Vijnana. They had an outstanding disciple named Chieh-Hsien, an 
Indian monk living at Nalanda monastery. Later, Chieh-Hsien 
established the Vijnanavada school and contributed much to the 
arrangement of the Buddhist canons. In China, Hsuan-Tsang, to whom 
Chieh-Hsien handed over the sastra, founded this school 1n his native 
land. Later, the school was also called Dharmalaksana (Fa-Tsiang- 
Tsung) and was led by Kwei-Chi, a great disciple of Hsuan-Tsang. 
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Chương Chín Mươi Bốn 
Chapter Ninety-Four 


Phước Đức & Công Đức 


Phước Đức: Phước đức là những cách thực hành khác nhau trong tu 
tập cho Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định tĩnh, không 
chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất 
tâm. Do đó khó mà vãng sanh Cực Lạc. Người Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng “Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu 
phước thì có phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ 
song tu thì vẫn tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu 
nơi chính mình. Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, 
nếu mình làm việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật 
phải hướng về nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. 
Cổ đức có dạy: “Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh 
tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa 
ra vào, chỉ do tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, 
hoạn nạn là do ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái 
khẩu với những món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng 
về lâu về sau nầy chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những 
căn bệnh chết người vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua 
thức ăn tẩm hóa chất để nuôi chúng mau lớn. Tuy nhiên, hành giả tu 
Phật nên luôn nhớ rằng trong tu tập, một việc làm được coi như hoàn 
toàn thanh tịnh khi nó được làm hoàn toàn không phải với ý được 
thưởng công, dù là trần tục hay thiên công. Việc làm nầy được gọi là 
“việc làm không cầu phước". Do bởi không cầu phước, mà việc làm 
nầy được phước vô kể, công đức vô tận. Một việc làm lớn, không nhất 
thiết phải là việc vĩ đại. Cái quan trọng ở đây là lý do thúc đẩy việc 
làm chứ không phải tầm mức lớn nhỏ của việc làm đó. Nếu sự thúc 
đẩy thanh tịnh, thì việc làm thanh tịnh; còn nếu sự thúc đẩy bất tịnh, thì 
dầu cho việc có lớn thế mấy, vẫn là bất tịnh. Có lẽ đây là lý do tại sao, 
khi Lương Võ Đế hỏi tổ Bồ Đề Đạt Ma xem coi ông được bao nhiêu 
công đức khi xiển dương Phật giáo trên một bình diện rộng lớn, và tổ 
lại trả lời 'Không có công đức gì cả.) 
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Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, 
còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước điển, công lao 
hay công trạng qua việc bố thí, thờ phụng và những phục vụ về tôn 
giáo, tụng kinh, cầu nguyện, vân vân, bảo đảm cho những điều kiện 
tổn tại tốt hơn trong cuộc đời sau nầy. Việc đạt tới những công trạng 
karma là một nhân tố quan trọng khuyến khích Phật tử thế tục. Phật 
giáo Đại thừa cho rằng công lao tích lũy được dùng cho sự đạt tới đại 
giác. Sự hồi hướng một phần công lao mình cho việc cứu độ người 
khác là một phần trong những bổn nguyện của chư Bồ Tát. Tuy nhiên, 
trong các xứ theo Phật giáo Nguyên Thủy, làm phước là một trọng 
điểm trong đời sống tôn giáo của người tại gia, những người mà người 
ta cho rằng không có khả năng đạt được những mức độ thiển định cao 
hay Niết Bàn. Trong Phật giáo nguyên thủy, người ta cho rằng phước 
đức không thể hổi hướng được, nhưng trong giáo thuyết của Phật giáo 
Đại Thừa, “hồi hướng công đức” trở nên phổ quát, và người ta nói rằng 
đó là công đức chủ yếu của một vị Bồ Tát, người sẵn sàng ban bố công 
đức hay những việc thiện lành của chính mình vì lợi ích của người 
khác. Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm 
tài sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn 
chịu luân hồi sanh tử. Những cách thực hành khác nhau cho Phật tử, 
như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ 
giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định tính, không chuyên chú thực 
tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất tâm. Do đó khó 
mà vãng sanh Cực Lạc. 

Trong Phật giáo, từ “phước điển” được dùng như một khu ruộng nơi 
người ta làm mùa phước báo. Hễ gieo ruộng phước bằng cúng dường 
cho bậc ứng cúng sẽ gặt quả phước theo đúng như vậy. Phật tử chân 
thuần nên tu tập phước đức (Lương phước điền) bằng cách cúng dường 
Phật, Pháp, Tăng. Nói tóm lại, phước điển là ruộng cho người gieo 
trồng phước báo. Người xứng đáng cho ta cúng dường. Giống như thửa 
ruộng gieo mùa, người ta sẽ gặt thiện nghiệp nếu người ấy biết vun 
trồng hay cúng dường cho người xứng đáng. Theo Phật giáo thì Phật, 
Bồ tát, A La Hán, và tất cả chúng sanh, dù bạn hay thù, đều là những 
ruộng phước đức cho ta gieo trồng phước đức và công đức. Hiếu dưỡng 
cha mẹ và tu hành thập thiện, bao gồm cả việc phụng thờ sư trưởng, 
tâm từ bi không giết hại, và tu thập thiện. Phụng dưỡng song thân, một 
trong bốn mảnh ruộng phước điền. Đức Phật dạy: “Con cái nên triệt để 
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lưu ý đến cha mẹ. Khi cha mẹ lớn tuổi, không thể nào tránh khỏi cảnh 
thân hình từ từ già yếu suy nhược bằng nhiều cách, làm cho họ không 
ngớt phải chịu đựng bệnh khổ làm suy nhược mỗi cơ quan trong hệ 
tuần hoàn. Điều này là tất nhiên không tránh khỏi. Dù con cái không 
bị bắt buộc phải chăm sóc cha mẹ già yếu bệnh hoạn, và cha mẹ chỉ 
trông chờ vào thiện chí của con cái mà thôi. Hành giả nên chăm sóc 
cha mẹ già bằng tất cả lòng hiếu thảo của mình, và hành giả nên luôn 
nhớ rằng không có một cơ sở nào có thể chăm sóc cha mẹ già tốt bằng 
chính gia đình mình.” Ngoài việc hiếu dưỡng cha mẹ, hành giả tu Phật 
còn phải thọ tam qui, trì ngũ giới, luôn nên phụng thờ sư trưởng, tâm từ 
bi không giết hại, và tu thập thiện. 

Công Đức: Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu 
tham, sân, si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức Phật 
đã để cập về mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho 
người nữ trong thế giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là 
phẩm chất tốt trong chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật 
chất lẫn tỉnh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy 
ngay rằng ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu 
thập công đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức 
độ ích kỷ đáng kể. Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà 
các Phật tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong 
giáo hội, dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách 
rời mình với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về 
một mục đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm 
trong chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị 
ở mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng 
sanh khác công đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng 
hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” 
“Qua công đức của mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong ước 
xoa dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là thầy 
thuốc và kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa 
thực phẩm và đổ uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và 
khát. Chúng ta ao ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần cùng, một tôi 
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tớ cung cấp tất cả những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất cả 
mọi cuộc tái sanh, tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng ta 
thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bỏ không 
chút hy vọng lợi lộc cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất cả 
chúng sanh có thể thực hiện.” Theo đạo Phật, “Đức” là gốc còn tiền tài 
vật chất là ngọn. Đức hạnh là gốc của con người, còn tiễn tài vật chất 
chỉ là ngọn ngành mà thôi. Đức hạnh tu tập mà thành là từ những nơi 
rất nhỏ nhặt. Phật tử chân thuần không nên xem thường những chuyện 
thiện nhỏ mà không làm, rồi chỉ ngồi chờ những chuyện thiện lớn. Kỳ 
thật trên đời nầy không có việc thiện nào lớn hay việc thiện nào nhỏ 
cả. Núi lớn là do từng hạt bụi nhỏ kết tập lại mà thành, bụi tuy nhỏ 
nhưng kết tập nhiều thì thành khối núi lớn. Cũng như vậy, đức hạnh tuy 
nhỏ, nhưng nếu mình tích lũy nhiều thì cũng có thể thành một khối lớn 
công đức. Hơn nữa, công đức còn là sức mạnh giúp chúng ta vượt qua 
bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. 

Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy về công đức về mắt 
như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ nhân ấy, bằng đôi mắt thanh tịnh 
tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh ra (có nghĩa là những người đã có 
công đức về mắt mang theo từ đời trước), sẽ được bất cứ những gì bên 
trong hay bên ngoài tam thiên đại thiên thế giới, núi, rừng, sông, biển, 
xuống tận A Tỳ địa ngục và lên tới Trời Hữu Đỉnh, và cũng thấy được 
mọi chúng sanh trong đó, cũng như thấy và biết rõ các nghiệp duyên 
và các cõi tái sanh theo quả báo của họ. Ngay cả khi các chúng sanh 
chưa có được thiên nhãn như chư Thiên để có thể hiểu rõ thật tướng 
của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn có được cái năng lực như thế trong 
khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã có những con mắt thanh tịnh được 
vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ hơn họ có thể được như thế là do 
tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ hoàn toàn chẳng chút vị ngã cho 
nên khi nhìn thấy các sự vật mà không bị ảnh hưởng của thành kiến 
hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy các sự vật một cách đúng thực như 
chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm mình yên tĩnh và không bị kích 
động. Nên nhớ một vật không phản chiếu mặt thật của nó qua nước sôi 
trên lửa. Một vật không phản chiếu mặt của nó qua mặt nước bị cổ cây 
che kín. Một vật không phản chiếu mặt thật của nó trên mặt nước đang 
cuộn chảy vì gió quấy động.” Đức Phật đã dạy một cách rõ ràng chúng 
ta không thể nhìn thấy thực tướng của các sự vật nếu chúng ta chưa 
thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ và mê đắm gây nên. 
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Về Nhĩ quan Công đức, Đức Phật dạy rằng thiện nam tử hay thiện 
nữ nhân nào cải thiện về năm sự thực hành của một pháp sư thì có thể 
nghe hết mọi lời mọi tiếng bằng đôi tai tự nhiên của mình. Một người 
đạt được cái tâm tĩnh lặng nhờ tu tập y theo lời Phật dạy có thể biết 
được sự chuyển dời vi tế của các sự vật. Bằng một cái tai tĩnh lặng, 
người ta có thể biết rõ những chuyển động của thiên nhiên bằng cách 
nghe những âm thanh của lửa lách tách, của nước rì rầm và vi vu của 
gió. Khi nghe được âm thanh của thiên nhiên, người ấy có thể thưởng 
thức những âm thanh ấy thích thú như đang nghe nhạc. Tuy nhiên, 
chuyện quan trọng nhất trong khi tu tập công đức về tai là khi nghe 
hành giả nên nghe mà không lệ thuộc và nghe không hoại nhĩ căn. 
Nghĩa là dù nghe tiếng nhạc hay, hành giả cũng không bị ràng buộc 
vào đó. Người ấy có thể ưa thích âm nhạc trong một thời gian ngắn 
nhưng không thường xuyên bị ràng buộc vào đó, cũng không bị rơi vào 
sự quên lãng những vấn để quan trọng khác. Một người bình thường 
khi nghe những âm thanh của lo lắng, khổ đau, phiển não, tranh cãi, la 
mắng... người ấy sẽ bị rơi vào tâm trạng lẫn lộn. Tuy nhiên một người 
tu chân chánh và tinh chuyên sẽ không bị áp đảo, người ấy sẽ an trú 
giữa tiếng ồn và có thể trầm tĩnh nghe các âm thanh này. 

Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Lạc bất lạc được nhiếp phục, và bất lạc không nhiếp phục 
vị ấy, và vị ấy sống luôn luôn nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp 
đảm sợ hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi không nhiếp phục 
được vị ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi 
lên. VỊ ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của 
ruồi, muỗi, gió, mặt trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó 
chấp nhận. Vị ấy có khả năng chịu đựng được những cảm thọ về thân 
khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, bất khả ái, 
đưa đến chết điếng. Tùy theo ý muốn, không có khó khăn, không có 
mệt nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ Thiền, thuần túy tâm 
tư, hiện tại lạc trú. Vị ấy chứng được các loại thần thông, một thân 
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hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một thân; hiện hình biến đi 
ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn thổ 
trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; đi trên nước không chìm 
như đi trên đất liền; ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với 
bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt trời, những vật có đại oal lực, đại 
oai thần như vậy; có thể thân có thân thông bay cho đến Phạm Thiên; 
với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có thể nghe hai loại tiếng, chư 
Thiên và loài người, ở xa hay ở gần. Với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm 
của các chúng sanh, các loại người; tâm có tham, biết tâm có tham; 
tâm không tham, biết tâm không tham; tâm có sân, biết tâm có sân; 
tâm không sân, biết tâm không sân; tâm có si, biết tâm có si; tâm 
không sĩ, biết tâm không si; tâm chuyên chú, biết tâm chuyên chú; tâm 
tán loạn, biết tâm tán loạn; tâm đại hành, biết tâm đại hành; tâm 
không đại hành, biết tâm không đại hành; tâm chưa vô thượng, biết 
tâm chưa vô thượng; tâm vô thượng, biết tâm vô thượng; tâm thiển 
định, biết tâm thiển định; tâm không thiển định, biết tâm không thiển 
định; tâm giải thoát, biết tâm giải thoát; tâm không giải thoát, biết tâm 
không giải thoát. Vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, hai 
đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ với các nét đại 
cương và các chi tiết. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy 
sự sống và sự chết của chúng sanh. VỊ ấy biết rõ rằng chúng sanh 
người hạ liệt, kể cao sang, nguời đẹp đẽ kẻ thô xấu, người may mắn, 
kẻ bất hạnh đều do hạnh nghiệp của họ. Với sự diệt trừ các lậu hoặc, 
sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay 
trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 

Vua Lương Võ Đế hỏi Bồ Để Đạt Ma rằng: “Trẩm một đời cất 
chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có những công đức gì?? Tổ Đạt Ma bảo: 
“Thật không có công đức.” Đệ tử chưa thấu được lẽ nầy, cúi mong Hòa 
Thượng từ bi giảng giải. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng bất cứ thứ 
øì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và công đức 
hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều đời 
kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, 
chúng ta không có con đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. 
Vô lậu cũng như một cái chai không bị rò rỉ, còn với con người thì 
không còn những thói hư tật xấu. Như vậy con người ấy không còn 
tham tài, tham sắc, tham danh tham lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân 
thuần không nên lầm hiểu về sự khác biệt giữa “lòng tham” và “những 
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nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, ngủ, nghỉ chỉ trở thành những 
lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng một cách thái quá. Phật tử 
chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, 
thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn cho thật nhiều hay lựa những 
món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ nhấn mạnh những việc làm của 
vua Lương Võ Đế thật không có công đức chi cả. Võ Đế tâm tà, không 
biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu 
phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. Công đức là 
ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy 
tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, 
thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong tâm 
khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng 
lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không lìa tự tánh 
ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức pháp 
thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta có lỗi. 

Hành giả tu Phật phải nên luôn nhớ rằng phước đức là cái mà 
chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức là cái mà chúng ta 
tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân si. Hai thứ phước 
đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai từ nầy thỉnh 
thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng kể. Phước 
đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân hồi sanh 
tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến hoặc 
phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được phước 
báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng ta bố 
thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần công 
đức. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đở người khác, trong 
khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu 
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những ham muốn, giận hờn, sĩ mê. Cả phước đức và công đức phải 
được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu 
sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách 
tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt 
thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành 
động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được 
phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham 
lam bón xẻn, mình sẽ được công đức. Phước đức tức là công đức bên 
ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức 
do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho 
rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ 
một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn 
toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà 
cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước 
đức đầy đủ, mới được gọi là “Lưỡng Túc Tôn.' Bất cứ người Phật tử 
nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi làm được công đức không 
nên chấp trước những công đức đã thực hiện. Người Phật tử chơn thuần 
làm công đức mà xem như chưa từng làm gì cả. Người Phật tử phải 
quét sạch hết mọi pháp, phải xa lìa hết thảy mọi tướng, chớ đừng nên 
nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu hành như thế kia,` hoặc nói “Tôi 
đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có pháp thần thông kia.` Những 
thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, không nên tin, lại càng không thể 
bị dính mắc vào. Nếu tin vào những thứ ấy, người tu theo Phật không 
thể nào vào được chánh định. Nên nhớ rằng chánh định không phải từ 
bên ngoài mà có được, nó phải từ trong tự tánh mà sanh ra. Đó là do 
công phu hồi quang phản chiếu, quay lại nơi chính mình để thành tựu 
chánh định. Theo Đức Phật thì việc hành trì bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
và tinh tấn sẽ dẫn đến việc tích lũy công đức, được biểu tượng trong 
cõi sắc giới; trong khi hành trì tinh tấn, thiển định và trí huệ sẽ dẫn đến 
việc tích lũy kiến thức, được biểu tượng trong cảnh giới chân lý (vô 
sắc). 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, 
dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay 
ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược 
gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa 
già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ 
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thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la 
đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức 
hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, 
hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác 
ma không thể dòm ngó được (57).” 


Blessedness & Virtues 


Blessedness: Practices of blessing are varlous pracHices In 
cultivation for a Buddhist such as practicing charity, distributing free 
sutras, building temples and stupas, keeping vegeterian diet and 
precepts, etc. However, the mind 1s not able to focus on a single 
individual practice and 1t 1s difficult to achieve one-pointedness of 
mind. Thus, it ¡1s difficult to be reborn in the Pure Land. Sincere 
Buddhists should always remember that we must create our own 
blessings. lf we cultivate blessings, we will obtain blessings; If we 
cultivate wisdom, we will obtain wisdom. However, to cultivate both 
blessings and wIsdom 1s even better. Blessings come from ourselves. lf 
we perform good deeds, we will have blessings. Ôn the contrary, If we 
commit evil deeds, we will not have blessings. Buddhists should make 
demands on ourselves, not to make demands on others and seek 
outside appearances. Ancient Virtues taught: “Calamities and blessings 
are not fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters 
through the mouth; calamities come out of the mouth”. We are beset 
with callamitles on all sides, careless talking may very well be the 
cause. We may momentarily enJoy all kinds of good tasty foods such as 
steak, chicken, and seafood, but in the long run, these foods may cause 
us a lot of deadly diseases because nowadays animal flesh contains a 
lot of poisons from their chemical foods that help make them grow 
faster to be ready for selling In the market. However, Buddhist 
practitioners should always remember that In cultivation, a deed 1s 
considered to be totally pure when 1t 1s done without any thought of 
reward, whether worldly or divine. It is called “deed of no merit”. For 
no merif 1s soupht, 1t 1s a deed of immeasurable merift, of Infinite merIt. 
For a deed to be great, 1t 1s not necessary that 1t be grandiose. What 1s 
1mportant 1s the motive behind the deed and not the magnitude of the 
deed Itself. If the motive 1s pure, then the deed Is pure; 1f the motIve 1s 
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1mpure, then, no matter how big the deed 1s, 1t 1s still Iimpure. Perhaps 
this is why, when Emperor Liang Wu- T1 asked Bodhidharma how much 
merit he had acquired for promoting Buddhism in large-scale way, and 
Bodhidharma replied “No mertit at all”. 

“Punya” 1s the result of the voluntary performance of virtuous 
actions, also means field of merit, or field of happiness. Merit, karmic 
merit gained through giving alms, performing worship and religIous 
SeTVIC€S, recifing sutras, praying, and so on, which 1s said to assure a 
better life In the future. Accumulating merit 1s a maJor factor In the 
spiritual effort of a Buddhist layperson. Mahayana Buddhism teaches 
that accumulated merit should serve the enlightenmen of all beings by 
being transferred to others. The commitment to transfer a part of one”s 
accumulated merit to others 1s a significant aspect of the Bodhisattva 
vow. Perfectlon 1n this 1s achieved In the eiphth stage of a 
Bodhisattva°development. However, In Theravada countries, making 
merit 1s a central focus of the religious lives of laypeople, who are 
generally thought to be incapable of attaining the higher levels of 
medifative practice or Nirvana. In early Buddhism, it appears that 1t 
was assumed that merit Is non-transferable, but in Mahayana the 
doctrine of “transference of merit” became widespread, and 1s said to 
be one of the key virtues of a Bodhisattva, who willingly øIves away 
the karmic benefits of his or her good works for the benefit of others. 
All good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic 
result of unselfish action either mental or physical. The blessing 
wealth, intelligence of human beings and celestial realms; therefore, 
they are temporary and subJect to birth and death. Various practIces for 
a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. 
However, the mind 1s not able to focus on a single individual practice 
and 1t Is difficult to achieve one-pointedness of mind. Thus, It 1S 
difficult to be reborn In the Pure Land. 

In Buddhism, the term “field of blessing” 1s used Just as a field 
where crops of blessedness can be grown. People who grow offerings 
to those who deserve them wIll harvest blessing results accordingly. 
Sincere Buddhists should always cultivate the Field of Blessing by 
offerings to Buddha, His Dharma, and the Sangha. In short, the field of 
blessedness or the field for cultivation of happiness, merIfOrious or 
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other deeds, I.e. any sphere of kindness, charity, or virtue. Someone 
who Is worthy of offerings. Just as a field can yield crops, so people 
wIill obtain blessed karmic results If they make offerings to one who 
deserves them. According to Buddhism, Buddhas, Bodhisattvas, Arhats 
and all sentient beings, whether friends or foes, are fields of merIts for 
the cultivator because they provide him with an opportunity to cultivate 
merifs and virtues. Filial piety toward oneˆ”s parents and support them, 
serve and respect one's teachers and the elderly, maintan a 
compassionate heart, abstainn from doing harm, and keep the ten 
commandments. One of the four fields for cultivating happiness 
(blessing). The Buddha taught: “Children should pay special attention 
to theIr parents. Às parenfs age, It 1s Inevitable that their bodies will 
gradually weaken and deteriorate In a varlety of ways, making them 
Increasingly susceptible to physical 1llnesses that can affect every 
organ 1n their system. This 1s natural and there 1s no escape. Even 
though, children have no forceful obligation to care for their aged and 
sick parents, and aged parents have to depend on their children”s 
goodwIll. Buddhist practitioners should take good care of their parents 
plously, and practitioners should always remember that there Is no 
better Institution to care for the aged parents other than the family 
1fself.” Beside the fñilial piety toward oneˆ”s parents and support them, 
Buddhist practiioners should take refuge In the Triratna, and should 
always serve and respect teachers and the elderly, maintan a 
compassionate heart, abstainn from doing harm, and keep the ten 
commandments. 

Virtues: Virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, 
anger and Ignorance. Virtue 1s to Iimprove oneself, which will help 
transcend birth and death and lead to Buddhahood. In the Samyutta 
NÑikaya Sutta, the Buddha mentioned about eleven virtues that would 
conduce towards the well-being of women both ¡n this world and In the 
next. Merit 1s the good quality in us which ensures future benefits to us, 
material of spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, tO 
hoard, store, and accumulate merit, does, however merIfOrlous 1t may 
be, imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
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Instead towards one aim and obJect, 1.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher sfages one will have to turn also against this form of 
pOssessiveness, one will have to be willing fo gIive up one”s store of 
merit for the sake of the happIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, the1r 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all our good deeds We wish to appease the suffering of all 
creatures, to be the medicine, the physiclan, and the nurse of the sick 
as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink We wish to 
extinguish the fire of hunger and thirst. We wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
Our life, and all our re-birth, all our possesslons, all the merit that We 
have acquired or will acquire, all that We abandon without hope of any 
gain for ourselves In order that the salvation of all beings might be 
promoted.” According to Buddhism, “Virtue” 1s fundamenral (the root), 
while “Wealth” 1s incidental. Virtuous conduct 1s the foundation of a 
person, while wealth 1s only an Insignificant thíng. Virtuous conduct 
begins in small places. Sincere Buddhists should not think a good deed 
1s foo small and fail to do 1t, then idly sit still waiting around for a big 
good deed. Às a matter of fact, there 1s no such small or big good deed. 
A mountann 1s an accumulation of specks of dust. Although each speck 
1s finy, many specks piled up can form a big mountain. Similarly, 
virtuous deeds may be small, yet when many are accumulated, they 
wIll form a mounfain of virtue. In addition, virtue will help transcend 
birth and death and lead to Buddhahood. 

In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha taught about the merit of 
the eye as follows: “hat a good son or good daughter, with the natural 
pure eyes received at birth from his or her parents (1t means that they 
already brought with them from previous lives the merit of the eyes), 
wIill see whatever exIsts within and without the three thousand-great- 
thousandfold world, mountaIns, forests, rivers, and seas, down to the 
Avici hell and up to the Summit of Existence, and also see all the living 
beings In 1t, as well as see and know in đdetail all their karma-cause and 
rebirth states of retribution. Even though they have not yet afttained 
divine vision of heavenly beings, they are still capable of discerning 
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the real state of all things, they can receive the power to do so while 
living In the Saha world because they have pure eyes unclouded with 
mental illusion. To put it more plainly, they can do so because their 
minds become so pure that they are devoid of selfishness, so that they 
view things unswayed by prejudice or subJectivity. They can see things 
correctly as they truly are, because they always mainfain calm minds 
and are not swayed by Impulse. Remember a thing 1s not reflected as 1t 
1s In water boiling over a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the 
surface of water hidden by plants. A thing 1s not reflected as If 1s on the 
surface of wafer running In waves stirred up the wind.” The Buddha 
teaches us very clearly that we cannot view the real state of things until 
we are free from the mental 1llusion caused by selfishness and passion. 

Regarding the Merit of the Ear, the Buddha teaches that any good 
son or good daughter who has improved In the five practices of the 
preacher will be able to hear all words and sounds with his natural ears. 
A person who has atfained a serene mind through cultivation In 
accordance with the Buddha”s teachings can grasp the subtle shifting of 
things throuph their sounds. With a serene ear, one can grasp distinctly 
the movements of nature Just by hearing the sounds of crackling fire, of 
murmuring water, and of whistling wind. When such a person hears the 
sounds of nature, he can enJoy them as much as 1f he were listening to 
beautful music. However, the most Iimportant thíing for you to 
remember In cultivation for the merit of the ear 1s that a person can 
listen without being under theirr control and he wIll hear without harm 
to his organ of hearing. It 1s to say even 1f he hears the sounds of 
beautiful music he 1s not attached to them. He may be fond of music for 
a short time, but he has no permanent attachment fo 1t, nor 1s lulled into 
forgetting other Important matters. An ordinary person hears the sounds 
Of Wworry, of suffering, and of grief on one side and the sounds of 
đispute and quarrels on the other, he wIll be thrown Into confusion, but 
a sincere and devout practfitioner of the Buddhaˆs teachings will not be 
overwhelmed; he will dwell calmly amid the noise and wIll be able to 
hear these sounds with serenIty. 

According to the Kayagatasat-Suta 1n the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body 
means when walking, a person understands that he 1s walking; when 
standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he 
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understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household le are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. One becomes a conqueror of 
discontent and delight, and discontent does not conquer oneself; one 
abides overcoming discontent whenever 1t arises. One becomes a 
conqueror of fear and dread, and fear and dread do not conquer 
oneself; one abides overcoming fear and dread whenever they arIse. 
One bears cold and heat, hunger and thirst, and contact with gadflies, 
mosquitoes, wind, the sun, and creeping things; one endures 1ll-spoken, 
unwelcome words and arisen bodily feelings that are painful, racking, 
sharp, plercing, disagreeable, distressing, and menacing to life. One 
obfains at wIll, without trouble or difficulty, the four JjJhanas that 
consfitute the higher mind and provide a pleasant abiding here and 
now. One wields the various kinds of supernormal power: having been 
one, he becomes many; having been many, he becomes one; he 
appears and vanishes; he goes unhindered through a wall, through an 
enclosure, throusgh a mountain as though through space; he dives In and 
out of the earth as though it were water; he walks on water without 
sinking as though It were earth; seated cross-legsed, he travels in space 
like a bird; with his hand he touches and strokes the moon and sun so 
powerful and mighty; he wields bodily mastery even as far as the 
Brahma-world. One understands the minds of other beings, of other 
persons, having encompassed them with one's own mind. He 
understands the mind of other beings, of other persons, having 
encompassed them with his own mind. He understands a mind affected 
by lust as affected by lust and a mind unaffected by lust; he 
understands a mind affected by hate as affected by hate and a mind 
unaffected by hate as unaffected by hate; he understands a mind 
affected by delusion as affected by delusion and a mind unaffected by 
delusion as unaffected by delusion; he understands a contracted mind 
as contracted and a distracted mind as distracted mind; he understands 
an exalted mind as exalted and an unexalted mind as unexalted; he 
understands a surpased mind as surpassed and an unsurpassed as 
unsurpassed; he understands a concentrated mind as concentrated and 
an unconcentrated mind as unconcentrated; he understands a liberated 
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mind as liberated and an unliberated mind as unliberated. One 
recollects one”s mamfold past lives, that 1s, one birth, two births..., a 
hundred bírths, a thousand births, a hundred thousand births, many 
aeons of world-contraction, many aeons of world-expansion, many 
aeons of world-contraction and expansion. “There I was so named, of 
such a clan, with such an appearance, such was my nutriment, such my 
experience of pleasure and pain, such my life-term; and passing away 
{rom there, I reapppeared elsewhere; and there too Ï was so named, of 
such an appearance, such was my nutriment, such my experlence of 
pleasure and pain, such my life-term; and passing away from there, I 
reappeared here. Thus with their aspects and particulars one recollects 
one”s manifold past lives. With the divine eye, which 1s purified and 
surpasses the human. One sees beings passing away and reappearing, 
inferior and superior, fair and ugly, fortunate and unfortunate, and one 
understands how beiIngs pass on according to their actions. By realizIng 
for oneself with direct knowledge, one here and now enters upon and 
abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom that are 
tainfless with the destruction of the taInts. 

King Liang-Wu-TI asked Bodhidharma: “All my life I have built 
temples, øgIiven sanction to the Sangha, practiced giving, and arranged 
vegetarian feasts. What merit and virtue have I gained?” Bodhidharma 
said, “There was actually no merit and virtue.” Buddhist pracfIfIoners 
should always remember that whatever 1s In the stream of births and 
deaths. Even conditioned merits and virtues lead to rebirth within 
samsara. We have been swIimming In the stream of outflows for so 
many aeons, now If we wish to get out of It, we have no cholce but 
swimming against that stream. To be without outflows 1s like a bottle 
that does not leak. For human beings, people without oufflows means 
they are devoided of all bad habits and faults. They are not greedy for 
wealth, sex, fame, or profit. However, sincere Buddhists should not 
misunderstand the differences between “greed” and “necesitles”. 
Remember, eating, drinking, sleeping, and resting, etc will become 
oufflows only 1ƒ we overindulge in them. Sincere Buddhists should only 
cat, drink, sleep, and rest moderately so that we can maintain our 
health for cultivation, that s enough. Ôn the other hand, when we eat, 
we eat too much, or we try to select only delicious dishes for our meal, 
then we will have an outflow. 
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In the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patrlarch 
emphasized that all acts from king Liang-Wu-TI actually had no merit 
and virtue. Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he dịd not know 
the right Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, 
practicing giving and arranging vegetarian feasts Is called “seeking 
blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. Merit and 
virtue are in the Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The 
Master further said, “Seeing your own nature 1s merit, and equanimity 
1S Virfue. To be unobstructed in every thought, constantly seeing the 
true, real, wonderful function of your orIginal nature 1s called merit and 
virtue. Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s 
virtue. Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit 
and the mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being 
separate from the self-nature 1s merit, and the correct use of the 
undefiled self-nature 1s virtue. If you seek the merit and virtue of the 
Dharma body, simply act according to these principles, for this 1s true 
merit and virtue. Those who cultivate merit in their thoughts, do not 
slipght others but always respect them. Those who slight others and do 
not cut off the “me and mine” are without merit. The vain and unreal 
self-nature 1s without virtue, because of the “me and mine,` because of 
the greatness of the “self,” and because of the constant sliphting of 
others. Good Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the 
mind practicing equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of 
one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good 
Knowing Advisors, merit and virtue should be seen within one”s own 
nature, not sought through giving and making offerings. That 1s the 
difference between blessings and merit and virtue. Emperor Wu did not 
know the true principle. Our Patriarch was not In error.” 

Buddhist practitioners should always remember that merit 1s what 
one establishes by benefitting others, while virtue 1s what one practfIces 
fo Improve oneself such as decreasing greed, anger and ignorance. 
Both merit and virtue should be cultivated side by side. These two 
terms are sometimes used 1nterchangeably. However, there 1s a crucial 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
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either Merit or Virtue. IÝ you give charity with the mind to obtain 
mundane rewards, you wIll set Merit; however, 1ƒ you give charity with 
the mind to decrease greed, you wIll obtain virtue. Merit 1s what one 
established by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger, and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, If you 
gIive charity with the mind to decrease greed and stingy, you will obtain 
virtue. Merit 1s obtained from doïng the Buddha work, while virtue 
gained from one”s own practice and cultivation. If a person can sit 
stillness for the briefest time, he creates merit and virtue which will 
never disappear. Someone may say, “l will not create any more 
external merit and virtue; [ am going to have only Iinner merit and 
virtue.” It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should 
cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One." Any Buddhist would 
want to amass merit and virtue, but not be attached to the process. 
People who cultivate the Way should act as 1ƒ nothing 1s being done. 
We should sweep away all dharmas, should go beyond all attachment 
to views. A sincere Buddhist should not say, “I have this particular 
spiritual skill,” or “I[ have some cultivation.” lt is wrong to say “I have 
such and such a state,” or “I have such and such psychic power.” Even 
1f we have such attainmernt, It 1s stlÌ unreal and not to be believed. Do 
not be taken In. Faith In strange and miraculous abilities and psychic 
powers will keep us from realizing øenuine proper concentration. We 
should realize that proper concentration does not come from outside, 
but 1s born Instead from within our own nature. We achieve proper 
concenfraton by Infrospection and reflection, by seeking within 
ourselves. According to the Buddha, the practice of gøenerosity, 
morality, patlence, and energy will result in the accumulation of merIt, 
manifested In the form dimension; while the practice of energy, 
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meditaton and wisdom will result in the accumulation of knowledge, 
mamifested In the truth dinension (formless). 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers 
does not blow_ against the wind, nor does the fragrance of sandalwood 
and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; 
the virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of little 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kímds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are 
virtuous, careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 
57).” 
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Chương Chín Mươi Lăm 
Chapter Ninefy-Five 


Giới-Đựnh- Huệ 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Giới-Định-Huệ: Giới-Định-Huệ là 
ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi 
sanh tử. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức Phật 
thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử của Ngài. Giới giúp 
loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến 
yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu loạn tỉnh thần. Huệ giúp 
loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã 
là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là 
chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. Nếu chúng ta không trì 
giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực 
chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta 
không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người 
tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân 
không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ 
giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh 
thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ 
giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và 
trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý 
tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần 
thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành 
ba để tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật 
sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những 
người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. 

Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
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đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyễền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tinh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thần 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
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tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Trong 
đạo Phật, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong 
Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong 
Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương 
tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc 
lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một 
chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, 
Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không 
định thì không phát tuệ. Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định 
mà có huệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
tưởng. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có 
thể đạt đến tập trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và 
chánh niệm, người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội 
tại và giúp cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 
Tam Tu Giới-Định-Tuệ Là Phương Tiện Tuyệt Vời Trong Tu Tập: 
Đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong Kinh điển 
như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong Tam học 
nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương tiện để đi 
đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc lập với các 
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học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một chân gãy thì 
cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy không thể làm 
nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ trợ của hai 
học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. Giới củng cố 
Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả loại trừ tà 
kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc sống và tất 
cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, diệt, vô 
thường. 

Giới Định Tuệ Và Hơi Thở Toàn Thân Trong Thiền Tập Của 
Hành Giả: Theo Kinh Nhập Tức Xuất Tức Niệm: “Hành giả tu tập như 
vầy: 'Cảm giác rõ ràng toàn thân hơi thở, tôi sẽ thở ra.” VỊ ấy tập như 
vầy: “Cảm giác rõ ràng toàn thân hơi thở, tôi sẽ thở ra.” Vị ấy luyện 
tập với ý nghĩ như sau: “Tôi sẽ vừa hít vào vừa làm cho mình biết và 
rõ về điểm bắt đầu, đoạn giữa và điểm kết thúc của toàn bộ thân mỗi 
hơi thở vào. Tôi sẽ vừa thở ra vừa làm cho mình biết và rõ về điểm bắt 
đầu, đoạn giữa và điểm kết thúc của toàn bộ thân mỗi hơi thở ra. Và 
như thế, vị ấy thở vào và thở ra với tâm hợp trí giúp mình biết rõ về 
hơi thở. Trong trường hợp nầy, quý vị không nên hiểu lầm rằng quý vị 
nên ghi nhận hơi thở theo cách: “đây là điểm bắt đầu, đây là đoạn 
giữa, và đây là điểm kết thúc.' Chỉ việc biết toàn bộ hơi thở một cách 
liên tục là đủ. Đối với một hành giả, trong hơi thở vô và hơi thổ ra bị 
yếu ớt hay tán loạn, chỉ có điểm bắt đầu là rõ, còn đoạn giữa và điểm 
cuối không được rõ, vị ấy có thể chỉ nắm bắt được điểm bắt đầu, và 
gặp khó khăn ở đoạn giữa và điểm kết thúc. Với vị khác, có đoạn giữa 
là rõ, còn điểm bắt đầu và điểm kết thúc thì không rõ. Với một vị thứ 
ba thì điểm kết thúc là rõ, điểm bắt đầu và đoạn giữa lại không rõ. 
Nhưng đối với vị thứ tư thì cả ba đoạn đều rõ, và vị ấy có thể nắm bắt 
được hết cả ba. Vị ấy chẳng gặp rắc rối nào cả. Để chỉ ra rằng nên 
phát triển để mục hành thiền như hành giả thứ tư, Đức Phật dạy: “Vị 
ấy tập như vầy: “Cảm giác rõ ràng toàn thân hơi thở, tôi sẽ thở vô.” Vị 
ấy tập như vầy: 'Cẩm giác rõ ràng toàn thân hơi thở, tôi sẽ thở ra. 
Vào giai đoạn đầu của thiển nầy, chẳng có việc gì khác cần làm ngoài 
việc thở vào và thở ra. Khi thở vào, vị ấy hít vào hơi thở dài, vị ấy hiểu 
rõ: “Tôi thở vào dài. Khi thở ra một hơi thở dài, vị ấy hiểu rõ: “Tôi thở 
ra một hơi thở dài.` Khi hít vào một hơi thở ngắn, vị ấy hiểu rõ: “Tôi 
thở vào ngắn. Khi thở ra một hơi thở ngắn, vị ấy hiểu rõ: “Tôi thở ra 
một hơi thở ngắn." Sau đó, vị ấy nên nỗ lực để khởi sinh trí tuệ và hơn 
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nữa, vì thế mà điều nầy được nói đến: “Tôi sẽ vừa hít vào vừa cảm 
giác rõ ràng toàn thân hơi thở.” Biết rõ hơi thở là phần tuệ học; tập 
trung trên hơi thở là phần định học; chế ngự tâm khỏi các phiền não là 
phần giới học. Vị ấy nên nỗ lực thành tựu tam học nầy trong khi thở. 

Giới Định Huệ Theo Đại Sư Thần Tú: The Pháp Bảo Đàn Kinh, 
một hôm, Sư Chí Thành vâng mệnh Thần Tú đi đến Tào Khê để học 
hỏi những gì mà Đại sư Huệ Năng dạy cho đệ tử rồi trở về báo cáo với 
Thần Tú. Tuy nhiên, sau khi đã nắm được những lời dạy của Huệ 
Năng, Chí Thành cúi đầu đảnh lễ, thưa: “Con từ chùa Ngọc Tuyển đến 
đây, nhưng theo sự chỉ dạy của thầy con là Tú Đại Sư, con chưa khế 
ngộ được. Hôm nay nghe pháp của Hòa Thượng, con chợt biết được 
bổn tâm. Mong Hòa Thượng từ bi chỉ dạy thêm cho.” Lục Tổ Huệ 
Năng bảo: “Dường như thầy ông có pháp tam học Giới Định Huệ. Hãy 
nói ta nghe!” Chí Thành thưa: “Tú Đại sư dạy Giới, Định, Huệ như vầy 
“chẳng làm điều ác là giới, làm những việc lành là huệ, tự làm cho tâm 
trong sạch là định”. Đó là cách hiểu tam học của Thầy con và dạy rằng 
cứ y theo đó mà làm. Bạch Hòa Thượng còn cách của Hòa Thượng thì 
thế nào?” 

Giới Định Huệ Theo Lục Tổ Huệ Năng: Sau khi lắng nghe Chí 
Thành nói về Tam Học của Thần Tú, Huệ Năng bèn nói về Tam Học 
của Ngài: “Đất tâm không bệnh là giới của tự tánh, đất tâm không 
loạn là định của tự tánh, đất tâm không lỗi là huệ của tự tánh. Tam 
Học như Thần Tú dạy là dùng cho người có căn trí nhỏ, còn pháp tam 
học của tôi là nói với người có căn trí lớn. Khi người ta ngộ được tự 
tánh, chẳng dụng lập Tâm học nữa. Một khi Tâm tức Tự tánh không 
bệnh, không loạn, không lỗi, mỗi niệm đều có Bát Nhã quán chiếu, 
thường la các pháp tướng. Do đó chẳng dụng lập tất cả các pháp. 
Người ta đốn ngộ tự tánh và chẳng có thứ lớp tu chứng. Đây là lý do 
tại sao người ta có thể chẳng kham dụng lập tất cả.” Lục Tổ Huệ Năng 
nói rằng để đạt đến sự thấu hiểu toàn triệt, phải biết rằng Thiển định 
không khác gì với Trí huệ và Trí huệ không phải là điều có thể đạt 
được qua Thiền tập. Khi chúng ta tu tập, ngay vào lúc chúng ta tu tập, 
Trí huệ hiện ra trong từng diện mạo của cuộc sống của chúng ta: quét 
nhà, rửa chén, làm bếp, trong mỗi hành động của chúng ta. Đó là điều 
độc đáo trong những lời giáo huấn của Huệ Năng, qua đó, ngài đánh 
dấu sự khởi đầu của Phật giáo Thiền. Mỗi sự việc dạy cho chúng ta 
một điều nào đó. Mỗi sự việc chỉ cho chúng ta thấy ánh sáng tuyệt vời 
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của Phật pháp. Tất cả những gì chúng ta phải làm chỉ là mở rộng đôi 
mắt, và mở rộng trái tim. 


Discipline-Meditaion-Wisdom 


Overiew qnd  Meanings doƑ_ Discipine-MeditaHdon-Wisdom: 
Discipline-Meditation-WIsdom are threefold training, or three studies 
or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless liÍe 
and escape from transmigration. Discipline or moralify consists 1n 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
welfare of his disciples. Discipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Mediaton 1s the exercise to tran oneself In 
tranqguilizaton. Meditaion (traning the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth 1tself thus intuited. If we do not hold the precepts, we can 
confinue to commit offenses and create more karma; lacking trance 
power, we wIll not be able to accomplish cultivation of the Way; and as 
a result, we will not only have no wisdom, but we also may become 
duller. Thus, every Buddhist cultivator (pracftiioner) must have these 
three non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, meditation 
calms mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves 
the truth. Without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipoise of thought there wIll be no 
completion of Insipht. The completion of Insight (prajna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. It 1s the 
result of self-creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, 
all these three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as 
time went on, the Triple Discipline was split into three Individual Items 
of study. The observers of the rules of morality became teachers of the 
Vinaya; the yogins of meditation were absorbed In varlous samadhis 
and became Zen Masters; those who pursued Prajna became 
philosophers or dialectricians. 

Generally speaking, morality forms the foundaton of further 
progress on the right path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
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Buddhist morality 1s one and not many. lt 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in itself, but a means, 
for 1t ailds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WiIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and ¡intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to 
Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, T take refuge In the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge In the Sangha,' 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
universe. To receive the precepts 1s to transmit something significant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmitted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIiverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the universe 
and Its teaching alive In thetr lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

The Threefold study of “Precept-Concentraton-WIsdom” 
completely encloses 1tself in the Eighfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhistt must tread on ¡1n order to achieve 
enlightenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentration or 
samadhi does not assure and place us In an ulimate position of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment 
they may re-appear when circumstances permit, and poIson our mind 1f 
we dont always apply ripht effort, ripht mindfulness, and righ 
concenfration in our own cultivation. Às we still have Impuritles, we 
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are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
gained the state of calm of mind through concenfration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concenfration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his 
“Insiphf” for only “insight” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. In Buddhism, the path of liberaton Includes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to in the discourses as 
the “hreefold Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 
1n Ifself; each 1s a means to an end. One can not function independently 
of the others. As In the case of a tripod which falls to the ground I1 a 
single leg gives away, so here one can not function without the support 
Of the others. These three go together supporting each other. Virtue or 
regulated behavior strengthens meditaton and meditaton In turn 
promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of 
things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things 
perftaining to lie as arising and passing away. According to Prof. 
Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, 
Higher Thought, and Higher Insipht. That 1s to say, without hipher 
morals one cannot get higher thought and without higher thought one 
cannot attain higher Insigpht. In other words, morality 1s often said to 
lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher thought here comprIses 
the results of both analytical Investigation and meditative Infuition. 
Buddhism further Instructs the aspirants, when they are qualified, In the 
Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of 
Life-Ideal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through In the study of the Fourfold Truth by the application of the 
Eightfold Noble Path; in the second sfage It 1s Investigated more fully 
and actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
life-culture here again means the results of right meditation; and in the 
last stage the Truth is fully realized In the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there will be no realization of life. In the 
Dhammamapada, the Buddha taupht: “By observing precepts, one can 
reach concenftraion and mindfulness; from concenfraton and 
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mindfulness, one can achieve knowledge and wisdom. Knowledge 
brings calmness and peace to le and renders human beings 
indifference to the storms of the phenomenal world.” 

Threcfold study 0ƒ Precepf-Concenfration-Wisdom Are Excellent 
Means in Culfivafion: The path of liberation 1ncludes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to in the discourses as 
the “hreefold Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 
1n Ifself; each 1s a means to an end. One can not function independently 
Of the others. As In the case of a tripod which falls to the ground 1Í a 
single leg gøives away, so here one can not function without the support 
Of the others. These three go together supporting each other. Virtue or 
regulated behavior strengthens meditaton and meditaton In turn 
promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of 
things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things 
perfaining to life as arising and passing away. 

The Training oƒ Morality, Concentrating, and Wisdom and the 
PracHHoners' Whole Breath in Mecditation Pracfice: According to the 
Anapanasatisuttam, “A practiioner trains thus: “[l shall breathe 1n 
experiencing the whole breath (body) clearly.” He trains thus: “I shall 
breathe out experilencing the whole breath (body) clearly.”” He trains 
himself with the following idea: “[ shall breathe in making known, 
making clear to myself the beginning, middle, and end of the whole 
body of in-breaths. I shall breathe out making known, making clear, to 
myself the beginning, middle, and end of the whole body of out- 
breaths. And he breathes in and out with conscIousness associated with 
the knowledge that makes known, makes the breaths clear to himself. 
In this case you should not misunderstand that you have to note the 
breath as: “this 1s the beginning, this 1s the middle, and thịs 1s the end.” 
Just knowing the whole breath continuously 1s enough. To a bhikkhu In 
the tenuous, diffused body of in-breathing or body of out-breathing 
only the beginning 1s clear, not the middle or the end. He 1s able to take 
up only the beginning. In the middle and at the end he has trouble. To 
another only the middle 1s clear and not the beginning or the end. To a 
third only the end 1s clear. The beginning and the middle are not clear 
and he Is able to take up only the breath at the end. He has trouble at 
the beginning and at the middle. But to a fourth all the three stages are 
clear and he 1s able to take up all. He has trouble nowhere. To point 
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out that this meditation subJect should be developed following the 
example of the fourth one. The Buddha said: “He trains thus: “I shall 
breathe In experlencing the whole breath (body) clearly.` He trains 
thus: “I[ shall breathe out experlencing the whole breath (body) 
clearly.'” At the early stage of this meditation there 1s nothing else to 
be done but Just breathing in and out, as 1t 1s said: When he breathes In 
long, he understands: “I breathe In long” When he breathes out long, he 
understands: “I breathe out long. When he breathes in short, he 
understands: “I[ breathe In short. When he breathes out short, he 
understands: “I breathe out short. Thereafter he should endeavour to 
bring about knowledge and so forth, therefore 1t 1s said, “I shall breathe 
1n experIencing the whole breath body.' Knowing the breath clearly 1s 
the training of wisdom; concentrating on the breath 1s the training of 
concentration; restraining the mind from defilements 1s the training of 
morality. He should endeavour to fulfill the three trainings while 
breathing. 

Discipine-Meditaion-Wisdom According to Great Master Shen- 
Hsứu: According to the Platform Sutra, one day, Master Chi-Ch'eng 
obeyed Shen-Hsiu's order to go to Ts°ao-Ch”i to learn what Great 
Master Hui Neng taught his disciples, then came back to report to 
Shen-Hsiuu. However, after grasping the purport of Hui Neng”s 
teaching, Chi-Chˆeng stood up and made bows to Hui-Neng, saying: “l 
come from the Yu-Ch°uan Monastery, but under my Master, Hsiu, I 
have not been able to come to the realization. Now, listening to your 
sermon, I have at once come to the knowledge of the original mind. Be 
mercrful, O Master, and teach me further about it.” The Great Master 
said to Chi-Ch'eng: “I hear that your Master only Insfrucfs people In 
the triple diseipline of precepts, meditation and transcendenrtal 
knowledge. Tell me how your Master does this.” Chi-Ch°eng said: 
“[he Master, Hsiu, teaches the Precepts, Meditation, and Knowledge 
in this way “Not to do evil 1s the precept; to do all that 1s good 1s 
knowledge; to purify oneˆ”s mind 1s meditation”. This 1s his view of the 
triple discipline, and his teaching 1s In accord with thĩs. What 1s your 
view, O Master?” 

Discipine-Meditaion-Wisdom According to the Sixth Patriarch 
Hui-Neng: After listening to Chị-Ch'eng”s report about Shen-Hsiu”s 
Three Studies, Hui Neng told Chi-Ch'eng about his teaching: “The 
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Mind as If 1s In 1fself 1s free from Illnesses, this 1s the Precepts of Self- 
being. The Mind as If 1s In Itself 1s free from disturbances, this 1s the 
Meditation of Self-being. The Mind as 1t 1s in 1tself 1s free from follies, 
this 1s the knowledge of Self-being. The triple discipline as taught by 
your Master 1s meant for people of inferior endowments, whereas my 
teaching of the triple discipline 1s for superior people. When Self-being 
1s understood, there 1s no furher use in establishing the triple discipline. 
The Mind as Self-being 1s free from 1llnesses, đisturbances and follies, 
and every thought 1s thus of transcendental knowledge; and within the 
reach of this illuminating light there are no forms to be recognized as 
such. Being so, there Is no use in establishing anything. One 1s 
awakened to this Selfbeing abruptly, and there 1s no gradual 
realization In It. This 1s the reason for no establishment.” Hui-neng, the 
SIxth Ancestor, said that for true understanding, we must know that 
dhyana 1s not different from praJna, and that praJna 1s not something 
affained after practicing meditation. When we are practicing, 1n this 
very moment of pracficing, prajna 1s unfolding 1tself in every single 
aspect of our lives: sweeping the floor, washing the dishes, cooking the 
food, everything we do. This was the very original teaching of Hui- 
neng, and It marked the beginning of true Zen Buddhism. Everything 1s 
teaching us, everything 1s showing us this wonderful Dharma light. All 
we have fo do 1s open our eyes; open our hearts. 
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Chương Chín Mươi Sáu 
Chapter Ninefy-Six 


Vô Thủy-Vô Chung 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Có nhiều người tự hỏi: “Tiến trình khởi thủy của vũ trụ bắt đầu 
như thế nào? Phải chăng có một điểm khởi đầu cho vũ trụ và chúng 
sanh trong đó?” Để quan sát sự khởi sanh và hoại diệt của các khách 
thể, trước hết chúng ta phải xác định góc cạnh mà chúng ta nhìn chúng. 
Chỉ khi đó chúng ta mới có thể chắc chắn một sự vật thật sự thành hình 
từ khi nào, tổn tại trong bao lâu, và kết thúc vào lúc nào. Thí dụ như 
một chúng sanh bắt đầu từ lúc nó được sanh ra, chấm dứt khi nó chết đi 
và tổn tại trong khoảng giữa hai thời điểm đó. Tuy nhiên, không ai 
trong chúng ta có được cái diễm phúc đó để quan sát vũ trụ từ khi nó 
bắt đầu khởi sanh, đến lúc nó hoại diệt, và thời gian nó tổn tại là bao 
lâu. Vì vậy theo quan điểm Phật giáo, thật là vô lý và vô ích trong việc 
tìm kiếm khởi thủy của đời sống và điểm bắt đầu của những trạng thái 
nhiễu loạn. Đức Phật rất ư là thực tế, Ngài nhấn mạnh đến việc xử lý 
tình trạng trước mặt và cố gắng cứu vãn nó. BỊ lạc hướng vào trong 
những ức đoán phiếm luận vô ích khiến chúng ta không tận tâm lo cho 
nhng việc hiện tại hầu cải thiện chúng. Giả dụ như có một người bị 
thương vì trúng đạn, nhưng trước khi chịu chữa trị, ông ta nài nỉ muốn 
biết ai bắn viên đạn, nhà sản xuất nào đã chế tạo ra viên đạn ấy, và 
chế tạo hổi nào, vân vân. Chắc chắn ông ta sẽ chết trước khi nhận 
được những tin tức mà ông ta đang hỏi. Chúng ta cho rằng đó là người 
ngu. Biết được nguồn gốc của viên đạn không làm thay đổi vết thương 
của mình, cũng không cứu được sinh mạng của chính mình. Người khôn 
ngoan sẽ xử lý tình huống trước mặt, tìm cách cứu chữa vết thương để 
phục hồi. Tương tự như vậy, thay vì mất thì giờ vô ích trong việc bàn 
luận về điểm khởi đầu, một khởi điểm không hề có, tốt hơn chúng ta 
nên xem xét những khó khăn trong hiện tại, tìm ra nguyên nhân của 
những trạng thái nhiễu loạn. Đức Phật không bao giờ bàn về nguyên 
nhân của vũ trụ, vì bàn về việc đó không giúp ích gì cho chúng ta giải 
quyết được những vấn để mà chúng ta đang gặp phải và làm cho cuộc 
sống tốt hơn. Thay vào đó, Đức Phật đã tìm cách giải thích cách thức 
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mà tâm ý của chúng ta tạo nên những cảm nhận vui, buồn thông qua 
những việc thúc đẩy chúng ta hành động tạo nghiệp. Hiểu biết được 
việc này giúp cho chúng ta có thể chế ngự và làm cho thanh tịnh quá 
trình này. 

Quá trình tiến hóa về phương diện vật lý của vũ trụ là một vấn để 
nghiên cứu khoa học. Khoa học đã xem xét tính chất liên tục về 
phương diện vật chất của vũ trụ này, làm thế nào nhân quả vận hành 
để tạo ra vô vàn sự vật khác nhau trong vũ trụ. Vật chất trong vũ trụ 
phải chăng có một nguyên nhân: thời điểm trước khi có một dạng vật 
chất hay năng lượng. Nếu có một thời điểm như vậy thì vật chất và 
năng lượng ấy từ đâu phát sanh? Làm sao tạo tác ra sự vật khi không 
có gì làm nguyên nhân? Vũ trụ của chúng ta hiện nay là một dạng biến 
hóa của một năng lượng vật chất đã có sẵn từ trước. Tâm ý của chúng 
ta không phải được làm bằng vật chất và do vậy nguyên nhân của nó 
không phải là vật chất. Tâm ý chúng ta khởi lên từ một tâm ý có trước 
trong dòng chảy liên tục của tâm ý. Chúng ta có thể đi lui lại từng 
bước trở về trước để tìm ra tâm ý của chúng ta từ hồi chúng ta còn thơ 
ấu. Tâm ý của chúng ta đã thay đổi từ hồi ấy, và tâm ý hiện tại của 
chúng ta được tạo tác bởi và có liên quan đến tâm ý trước đây của 
chúng ta. Bằng cách này chúng ta có thể đi ngược lại dòng thời gian để 
tìm lại lúc dòng tâm ý của chúng ta xuất hiện, đó là lúc thọ thai. Cái 
tâm thức đi vào một cái trứng đã thụ tính trong tử cung của người mẹ 
cũng phải từ một nhân trước đó. Theo Phật giáo thì phải có một tâm ý 
trước đó, tức là tâm ý của một đời sống trong kiếp trước. Cứ như vậy 
mà đi ngược về quá khứ vô cùng tận. Không có một điểm đầu tiên. 
Cũng giống như một dãy số không có số nào có thể gọi là số bắt đầu, 
vì người ta có thể thêm vào một con số nữa. Cũng vậy dòng chảy tâm 
ý của chúng ta cũng không có điểm khởi đầu. Những trạng thái nhiễu 
loạn của chúng ta, bao gồm cả vô minh, cũng khởi lên từ những 
nguyên nhân, tức là những trạng thái nhiễu loạn đã có từ trước. Dòng 
chảy của những trạng thái nhiễu loạn này có mặt từ vô cùng vô tận về 
quá khứ. Nếu có một cái mốc thời gian đầu tiên của những trạng thái 
nhiễu loạn thì chúng ta lại phải nêu ra cái gì là nguyên nhân của trạng 
thái nhiễu loạn đầu tiên đó. Nếu khởi đầu bằng thanh tịnh và sau đó 
trở nên vô minh thì vô minh từ đâu mà phát sinh? Không thể nào nào 
có những chúng sanh thanh tịnh nhận thức được thực tại rồi lại trở nên 
vô minh. Nếu một người trở nên vô minh thì trong quá khứ người ấy đã 
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không hoàn toàn thanh tịnh. Hơn nữa, không có bất cứ chúng sanh nào 
khác có thể làm cho chúng ta vô minh được. Không ai có thể đem đổ 
nước vô mình vào trong dòng chảy tâm thức của chúng ta được như 
kiểu nước có thể đổ vào ly được. 

Quyền Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về chân lý tuyệt đối, trong 
khi Thực Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về hiện tượng vô tận. Chúng 
ta, những người Phật tử tin ở thuyết nhân quả luân hồi thì khi chúng ta 
nói rằng phải có một kiếp trước, thì phải có một kiếp trước nữa, trước 
nữa, và trước nữa, vân vân. Nói cách khác, luân hồi là vô thủy. Tương 
tự như vậy khi chúng ta nói rằng phải có một kiếp sau, thì phải có một 
kiếp Sau nữa, sau nữa, và sau nữa, vân vân. Như vậy luân hồi là vô 
chung. Nếu chúng ta tin rằng tâm trí của mình là một dòng liên tục 
những trạng thái 'tâm' gồm cả ký ức về kiếp trước của mình, và tự 
thuyết phục mình rằng nó phải như vậy chứ không thể nào khác hơn 
được, vì cái không phải là 'tâm' không thể được làm thành “tâm' trong 
một chúng sanh nào đó. Nghĩa là cái gọi là dòng tâm thức, hay cái tâm 
trong một chúng sanh nào đó sẽ trôi chảy liên tục mãi mãi, vô thủy-vô 
chung. 


Beginninglessness-Endlessness 
According to the Buddhist Point oƒ View 


Some people wonder, “How dis this process start? Was there a 
beginning to our universe and the beings In 1t?” To watch the rise and 
fall of obJects, we must first decide from which angle to view them. 
Only then can we make sure when an “event” actually started, for how 
long 1t abides, and when 1t terminates. A “being”, for example, taken as 
a “being` began when it was born, stops when 1t dies, and abides In 
between. However, no one among us has that kind of good luck to 
observe our unIverse from the trme when 1t was born, when 1t destroys, 
and the period of time of Ifs life. So, from a Buddhist point of view, 1f”S 
senseless to search for the beginning of our existence and the start of 
our đisturbing attitudes. The Buddha was extremely practical, stressing 
that we deal with the present situation and try to remedy 1t. Getting lost 
in useless speculation prevents us from focusing on the present and 
1mproving 1t. For example, a person wounded by a bullet, but before he 
would accept medical attention, he Insists on knowing who shot the 
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bullet, who manufactured it, and when 1t was made, etc. He would die 
before he 1s able to obtain the information he 1s asking. We would say 
such a person 1s foolish. Knowing the origin of the bullet doesn”t 
change his wound, nor does It save his life. He would have been wIser 
to deal with his present situation, get medical attention and recover. 
Similarly, 1s better to examine our present difficulties and theIr 
causes and disturbing attitudes, and remedy them, rather than to get 
lost in speculation about a non-existent beginning. The Buddha didn't 
discuss the orIgin of the universe, because knowing that doesn”t help us 
solve our problems or Improve the quality of our lives. Instead, he 
explained how our minds cause our experience through motfivafting us 
fo acf or to create karma. Understanding this enables us to gain control 
over and purIfy this process. 

The physical evolution of our universe 1s a matfter for sclentific 
research. Sclence examines the continuity of physical materlal In our 
universe, how cause and effect operate physically to produce the 
various things In our universe. Matter In our universe has a cause: a 
previous moment of matter or energy. It would be difficult to prove 
there was a time when neither matter nor energy existed. If there once 
was nothing, then out of what did matter arise? How could things be 
produced without causes? Our present unIverse 1s a transformation of 
the physical energy that existed previously. Our mind I1sn't made of 
physical material and therefore 1s causes aren”t material. Our mind 
arIses from the previous moment of mind In 1fs continuity. We can trace 
Our conscIousness back moment by moment to childhood. Our mind has 
changed since then, but our present mind 1s related and caused by our 
mind when we were younger. In this way, the existence of our 
mindsteam can be traced back to the time of conception. The 
conscIousness that entered the fertilized egg in our mother”s womb 
must also have had a cause. From a Buddhist perspective, this 1s a 
previous moment of mind, I.e. our consciousness of a previous life. 
Ths continuity of mìnd goes back ¡indefinitely. There was no 
beginning. Just as the mathematical numberline has no beginning, one 
more can always be added, neither has the continulty or our 
conscIousness. Our disturbing attitudes, which Include 1gnorance, also 
arIse Írom causes: the previous moments of disturbing attitudes. TheIr 
conftinuity goes back Infinitely. lf there were a first moment of 
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disturbing attitudes, then we should be able to point ot what caused 1t. 
If it were Inmitially pure and later became I1gnorant, where did Ignorance 
come from? It*s impossible for pure beings who perceive reality to 
later become I1gnorant. If someone becomes I1gnorant, he or she wasn't 
completely pure before. In addition, no other being can make us 
1pgnorant. No one can put Ignorance Info our mindstreams the way water 
1S DOured Info a cup. 

The temporal or functional teaching applied the term to noumenal 
or absolute, being considered as Iniimte; while The real or reliable 
teaching applied the term to the phenomenal, being considerd as 
infinite. We, Buddhists, believe In the theorles of “Cause and Effect,” 
and “Rebirth”, so when say that there must be a previous life, then, 
there had been another previous life, another previous life, and another 
previous life, and so on. In other words, “Rebirth” 1s beginningless. 
Similarly, when say that there must be a future life, then, there wIll be 
another future life, another future life, and another future life, and so 
on. That 1s to say “Rebirth” 1s endless. If we believe that our present 
mental experIiences come In a confinuum or succession of menfal states 
and Includes memories of our past experlences In this life, and 
persuading ourselves that 1t 1s inconceivable 1t could ever have been 
otherwise because what 1s non-mind cannot be made a so-called “mind” 
1n a certain being. That means the so-called “mind” In a certain being 
had flown, flew, 1s flowing, and will flow forever without beginning or 
ending. 


810 


811 


Chương Chín Mươi Bảy 
Chapter Ninefy-Seven 


Học và Vô Học 


Theo Phật giáo, “Học” có nghĩa là người vẫn còn đang nghiên cứu 
chân lý để dứt được vọng hoặc. Hữu học chỉ giai đoạn mà hành giả 
vẫn còn phải học hỏi và thực tập để tiến đến Thánh quả A La Hán. 
Trong Tứ Thánh Tiểu Thừa, ba quả đầu là hữu học, nghĩa là những ai 
đắc ba quả Tu Đà Hườn (dự lưu), Tư Đà Hàm (nhất lưu), và A Na Hàm 
(bất lai) vẫn còn phải học đạo tu hành; còn quả thứ tư là A La Hán, 
vượt ra ngoài hữu học. Tuy nhiên, thuật ngữ “Hữu Học” trong Phật 
giáo không phải là thế học hay cái học ngoài đời. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ 
Kheo Ni nào chỉ lo học môn thế tục mà lãng quên việc tu tập phần tâm 
linh, là phạm giới Ba Dật Đề, phải phát lồ sám hối. Một vị Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ni có thể học một môn học của thế tục để làm giàu kiến 
thức của mình khi giảng Phật pháp. Tuy nhiên, vị ấy không được mời 
thầy hay cô đến chỗ mình ở để dạy thêm cho riêng mình. Nếu làm như 
vậy là vị ấy phạm giới Ba Dật Đề hay giới Đọa (phải phát lồ sám hối). 
Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào đọc sách báo thế tục, kể cả băng 
phim, đĩa hình, hay chương trình truyền hình và vi tính, cũng như những 
cuộc điện đàm và hình ảnh hay âm thanh khác có tác dụng độc hại, 
tưới tẩm hạt giống tham dục, sợ hãi, bạo động và ủy mị đau sầu, là 
phạm giới Ba Dật Đề, phải phát lồ sám hối. Tuy nhiên, ngoài giáo lý 
Phật giáo, vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni có thể đọc thêm những sách về 
lịch sử các nền văn minh trên thế giới, về đại cương giáo lý về niềm 
tin của các tôn giáo, những áp dụng của tâm lý học, và những khám 
phá mới của khoa học, vì những kiến thức này có thể giúp cho Tăng Ni 
hiểu và nói giáo lý cho đời một cách tương hợp hơn với hoàn cảnh 
(khế cơ). Trong Phật giáo, có hai loại học: đọc tụng kinh và thiển 
quán. Điều quan trọng trước tiên là phải thấy những lợi lạc của việc 
học pháp, vì chỉ khi ấy chúng ta mới phát sanh ước muốn học pháp một 
cách mạnh mẽ, vì nhờ học pháp mà chúng ta mới hiểu được pháp, nhờ 
học pháp mà chúng ta chấm dứt gây tội tạo nghiệp, nhờ học pháp mà 
chúng chấm dứt hành xử những thứ vô nghĩa, nhờ học pháp mà cuối 
cùng chúng ta có thể đạt đến Niết Bàn. Nói cách khác, nhờ học pháp 
mà chúng ta biết tất cả những điểm then chốt để thay đổi cung cách 
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hành xử của mình. Nhờ học pháp mà chúng ta hiểu rõ Luật Tạng, từ đó 
chúng ta biết trì giới và tránh gây thêm tội, tạo thêm nghiệp. Nhờ học 
pháp mà chúng ta thâm nhập kinh tạng, từ đó chúng ta mới có được trí 
huệ để từ bỏ những chuyện vô nghĩa. Cũng nhờ học pháp mà chúng ta 
thông hiểu Luận Tạng, từ đó từ bỏ si mê bằng những phương tiện tăng 
thượng tuệ học. Học là ngọn đèn xua tan bóng tối vô minh, là tài sản 
quý nhất mà không kẻ trộm nào có thể đoạt được. Học là khí giới giúp 
chúng ta đánh bại kẻ thù ngu dốt. Học là người bạn tốt dạy cho chúng 
ta các phương tiện. Học là một người thân không bỏ chúng ta khi 
nghèo khó. Học còn là phương thuốc giải sầu không làm gì tổn hại 
chúng ta. Học là đạo quân đánh bại tà hạnh. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng khi chúng ta biết thêm một chữ, chúng ta đã xua tan 
được sự tối tắm vây quanh cái chữ đó. Nếu chúng ta để thêm được một 
chút gì đó vào kho trí tuệ của mình thì lập tức cái kho ấy sẽ dẹp bỏ vô 
minh để nhường chỗ dung chứa ánh sáng trí tuệ mà chúng ta mới đưa 
vào. Càng học thì chúng ta càng có ánh sáng trí tuệ làm giẩm thiểu đi 
vô minh. Ngoài ra, vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo ni không nên chỉ học giáo 
pháp mà không áp dụng những tu tập căn bản và cốt lõi trong Phật 
giáo để chuyển hóa phiền não và tập khí. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni 
học hỏi giáo điển thâm sâu, siêu việt và uyên áo phải tự tìm cách áp 
dụng giáo lý ấy vào đời sống hằng ngày để chuyển hóa khổ đau và đạt 
được sự giải thoát. 

Trong Phật giáo, thuật ngữ “Vô Học” không cần phải học nữa vì 
đã đoạn tận vọng hoặc và đạt thành giác ngộ. Khi đạt tới giai đoạn 
nầy, hành giả không cần phải học hay cố gắng thành tựu theo tôn giáo. 
Đây là giai đoạn của bậc A La Hán, giai đoạn thứ tư trong Thanh Văn 
Thừa, ba giai đoạn trước là hữu học. “Vô Học” là người không còn học 
nữa vì đã đoạn tận vọng hoặc và đạt thành giác ngộ. A La Hán hay 
Bất sanh trong Tiểu Thừa là bậc vô học; trong khi Phật là bậc vô học 
trong Đại Thừa. Trong Phật giáo, “Vô Học Đạo” là con đường thứ năm 
và cũng là con đường cuối cùng trong việc tu tập của người Phật tử. 
Theo sau con đường thứ tư là con đường “Thiền đạo,” hành giả vượt 
qua những dấu hiệu vi tế nhất của phiền não và khái niệm về sự hiện 
hữu thật có của một cái ngã, cùng với những nhân của chúng. Trong 
giai đoạn này, tất cả mọi phiền não, tà kiến, chẳng hạn như sự tin 
tưởng vào một cái ngã thường còn, đều được khắc phục. Vào thời điểm 
này hành giả trở nên chứng ngộ như là một vị A La Hán hay một vị 
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Phật. Hành giả theo Phật giáo Nguyên Thủy nào đắc được “vô học 
đạo” được xem như là một bậc A La Hán. Hành giả Đại Thừa hoàn tất 
được con đường này là trở thành một vị Phật, và theo Thuyết Nhất 
Thiết Hữu Bộ, vị nào đi đến cuối “vô học đạo” là trở thành một vị Độc 
Giác Phật, hay đắc Tam Miệu Tam Bồ Đề. Theo các truyền thống 
Phật giáo, có chín loại vô học của các bậc A-La-Hán đã đạt được mục 
đích tối hậu không cần phải học nữa. Chín con đường nầy bao gồm bất 
thoái tướng, bất thủ tướng, bất tử tướng, bất trụ tướng, khả tiến tướng, 
bất hoại tướng, bất khoái tướng, tuệ giải thoát tướng, và câu giải thoát 
tướng. 


Siudy and Beyond Study 


In Buddhism, “studies” means one who 1s sfIll learning. One who 1s 
still studying religion in order to get rid of 1llusion. Learning refers to 
the stage in which one must still undergo religious exercIses to reach 
the level of Arhat. In Hinayana those In the first three stages of training 
as stream-entry (srota-apanna), once-return (sakradagamin), and non- 
return (anagamin); while Arhats 1s the fourth and last stage being those 
beyond the need of further teaching or study. However, the term 
“Learninng” in Buddhism does not indicate any worldly learning. A 
Bhiksu or Bhiksuni who spends all her time studying worldly subJects 
and neglects to cultivate his or her spiritual teachings and practices, 
commits an Expression of Regret Offense. A Bhiksu or Bhiksuni can 
study a worldly subJect to upgrade his or her worldly knowledge so he 
or she can enrich his or her knowledge for preaching in Buddhism. 
However, he or she cannot 1nvite female or male teacher to come tO 
his or her place to receive private tutoring. If he or she does that, he or 
she commits an Expression of Regret Offense. A Bhiksu or Bhiksuni 
who reads worldly books and magazines, Including videos, video discs, 
television and Internet programs, as welÏ as conversations on telephone 
and other Images or sounds that have toxic effect, watering the seeds of 
sexual desire, fear, violence, sentimental weakness, and depression, 
commits an Expression of Regret Offence. However, in addition to 
reading books on Buddhism, he or she can read books on the history of 
civilizatons of the world, general history and teachings of other 
religIlous faiths, applied psychology, and most recent sclentific 
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discoveries because these areas of knowledge can help him or her to 
understand and share the teachings to people in a way that 1s 
appropriate to their situation. In Buddhism, there are two kinds of study 
or learning: reading and reciting sutras, and meditation and thought. 
The first Iimporfant thing 1s that we must see the benefits of studying 
the Dharma, only then will we develop the strong desire to study 1t, for 
owing to our study, we understand Dharma; owing to our study, we stop 
commiting wrong doings; owing to our study, we abandon the 
meaningless behaviors; owing to our study, we eventually achieve 
nirvana. In other words, by virtue of our study, we will know all the key 
poInts for modifying our behavior. Owing to study, we will understand 
the meaning of the Vinaya Basket and, as a result, will stop committing 
sins by following the high training of ethics. Owing to study, we will 
understand the meaning of the Sutra Basket, and as a result, we wIll be 
able to abandon such meaningless things as distractions, by following 
the hiph training In single-pointed concentration. Also owing to study, 
we understand the meaning of the Abhidharma Basket, and so come to 
abandon delusions by means of the high training in wisdom. Study 1s 
the lamp to dispel the darkness of Ignorance. It is the best of possession 
that thieves cannot rob us of it. Study Is a weapon to defeat our 
enemies of blindness to all things. Ít 1s our best friend who Instrucfs us 
on the means. Study 1s a relative who will not desert us when we are 
pOOFT. Ít 1s a medicine against sorrow that does us no harm. It 1s the best 
force that dispatches against our misdeeds. Devout Buddhists should 
always remember that when we know one more letter, we get rid of 
ourselves a bit of Ignorance around that letter. So, when we know the 
other letters, we have dispelled our Ignorance about them too, and 
added even more to our wisdom. The more we study the more light of 
wisdom we gain that helps us decrease Ignorance. Besides, a Bhiksu or 
Bhiksuni should not study teaching without applying the basic and 
essentlal practices of Buddhism 1n order to transform his or her 
afflictions and habit energies. A Bhiksu or Bhiksuni who 1s studying 
teachings of a profound, metaphysical, and mystical nature, should 
always ask himself or herself how he or she may apply these teachings 
in his or her dally life to transform his or her suffering and realize 
emancipation. 


815 


In Buddhism, the term “AsaIksa” or beyond learning stage refers to 
the stage of Arhatship in which no more learning or sfriving for 
religIous achievement 1s needed (when one reaches this stage) because 
he has cut off all illusions and has attained enlightenmernt. The state of 
arhatship, the fourth of the sravaka stages; the preceding three stages 
requiring study; there are nine grades of arhats who have completed 
their course of learning. “Asaiksa” Is one who 1s no longer studyIing 
because he has cut off all illusions—-One who has attained 
enlightenment. Arhat (Worthy of Offerings) 1s the Asalksa or No-birth 
in the Hinayana, while the Mahayana consider the Buddha, the 
Asaiksa. In Buddhism, “Asaiksa-marga” 1s the fifth and last of the 
Buddhist paths. Following the fourth, the “path of meditation” (bhavana 
marga), the meditator overcome the subtlest traces of afflictions and of 
the conception of a truly existing self (atman), together with thetr 
seeds. In this period, all defilements and perverse views about the 
knowable, such as belief In an inherent, permanent self or atman, are 
overcome. It 1s at this point one becomes enlightened as either an 
Athat or a Buddha. A Theravada Buddhist who completes this path 1s 
then referred to as an Arhat. A Mahayanist who completes this path 
becomes a Buddha, and according to Sarvastivada at the end of this 
path one becomes either a sravaka buddha, pratyeka-buddha, or 
Samyak-sambuddha. According to Buddhist traditions, there are nine 
grades of arhats who are no longer learning, having atained thetr goal. 
These nine paths include the stage beyond study, where Intuition rules, 
ungraspng mark, Immmortal mark, undwelling mark, mark of 
advancemernt. Indestructble mark, unpleasurable mark, mark of 
wisdom of liberation, and mark of complete release. 
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Chương Chín Mươi Tám 
Chapter Ninety-Eighf 


Tứ Ân 


Trong Phật giáo, ân điển gồm có ân cha mẹ, thầy tổ, bậc trưởng 
thượng, chư Tăng Ni, để đáp lại những lợi lạc mà họ đã ban cho mình; 
đây là một trong ba loại phước điển. Theo Vô Lượng Thọ Kinh, Ân 
phước hay Thế phước gồm Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập thiện, 
bao gồm cả việc phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và tu 
thập thiện. Hai loại phước khác là Giới phước bao gồm thọ tam quy, trì 
ngũ giới cho đến cụ túc giới, không phạm oai nghi; và Hành phước bao 
gồm tu hành phát bồ để tâm, tin sâu nhơn quả, hay đọc tụng và khuyến 
tấn người cùng đọc tụng kinh điển Đại thừa. Tứ Ân hay bốn trọng ân 
bao gồm ân Tam Bảo, ân cha mẹ thầy tổ, ân thiện hữu tri thức, và ân 
chúng sanh. Thứ nhất là “Ân Tam Bảo”: Nhờ Phật mở đạo mà ta rõ 
thấu được Kinh, Luật, Luận và dễ bể tu học. Nhờ Pháp của Phật mà ta 
có thể tu trì giới định huệ và chứng ngộ. Nhờ chư Tăng tiếp nối hoằng 
đạo, soi sáng cái đạo lý chân thật của Đức Từ Phụ mà ta mới có cơ hội 
biết đến đạo lý. Chúng ta phước mỏng nghiệp dầy, sanh nhằm thời mạt 
pháp, khó lòng gia nhập giáo đoàn, khó lòng mà thấy được kim thân 
Đức Phật. May mà còn gặp được Thánh tượng. May mà đời trước có 
trồng căn lành, nên đời nầy nghe được Phật Pháp. Nếu như không nghe 
được chánh pháp, đâu biết mình đã thọ Phật Ân. Ân đức nây biển thẳm 
không cùng, non cao khó sánh. Nếu ta không phát tâm Bồ Đề, giữ 
vững chánh pháp, cứu độ chúng sanh, thì dù cho thịt nất xương tan 
cũng không đển đáp được. Thứ nhì là “Ân Cha Mẹ Thầy Tổ”: Nhờ 
cha mẹ sanh ta ra và nuôi nấng dạy dỗ nên người; nhờ thầy tổ chỉ dạy 
giáo lý cho ta đi vào chánh đạo. Bổn phận ta chẳng những phải cung 
kính, phụng sự những bậc nầy, mà còn cố công tu hành cầu cho các vị 
ấy sớm được giải thoát. Cha mẹ sanh ta khó nhọc! Chín tháng cưu 
mang, ba năm bú mớm. Đến khi ta được nên người, chỉ mong sao cho 
ta nối dõi tông đường, thừa tự tổ tiên. Nào ngờ một số trong chúng ta 
lại xuất gia, lạm xưng Thích tử, không dâng cơm nước, chẳng đở tay 
chân. Cha mẹ còn ta không thể nuôi dưỡng thân già, đến khi cha mẹ 
qua đời, ta chưa thể dìu dắt thần thức của các người. Chừng hồi tưởng 
lại thì: “Nước trời đà cách biệt từ dung. Mộ biếc chỉ hắt hiu thu thảo.” 
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Như thế. đối với đời là một lỗi lớn, đối với đạo lại chẳng ích chi. Hai 
đường đã lỗi, khó tránh tội khiên! Nghĩ như thế rồi, làm sao chuộc lỗi? 
Chỉ còn cách “Trăm kiếp, ngàn đời, tu Bồ Tát hạnh. Mười phương ba 
cõi độ khắp chúng sanh.” Được như vậy chẳng những cha mẹ một đời, 
mà cha mẹ nhiều đời cũng đều nhờ độ thoát. Được như thế chẳng 
những cha mẹ một người, mà cha mẹ nhiều người, cũng đều được siêu 
thăng. Đành rằng cha mẹ sanh dục sắc thân, nhưng nếu không có thầy 
thế gian, ắt ta chẳng hiểu biết nghĩa nhân. Không biết lễ nghĩa, liêm sĩ, 
thì nào khác chi loài cầm thú? Không có thầy xuất thế, ắt ta chẳng am 
tường Phật pháp. Chẳng am tường Phật pháp, nào khác chi hạng ngu 
mông? Nay ta biết chút ít Phật pháp là nhờ ai? Huống nữa, thân giới 
phẩm đã nhuận phần đức hạnh, áo cà sa thêm rạng vẻ phước điển. 
Thực ra, tất cả đều nhờ ơn sư trưởng mà được. Đã hiểu như thế, nếu 
như ta cầu quả nhỏ, thì chỉ có thể lợi riêng mình. Nay phát đại tâm, 
mới mong độ các loài hàm thức. Được như vậy thì thầy thế gian mới dự 
hưởng phần lợi ích, mà thầy xuất thế cũng thỏa ý vui mừng. Thứ ba là 
“Ân Thiện Hữu Tri Thức ”: Nhờ thiện hữu tri thức mà ta có nơi nương 
tựa trên bước đường tu tập đây chông gai khó khăn. Đức Phật đã nói 
về thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri 
Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác và Bích Chi 
Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển Phật giáo. 
Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng sanh xa ha 
mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện hữu tri thức 
có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, chính là tự mình 
chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình 
có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà 
chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu tri thức luôn có thiện pháp, tức là 
những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà 
thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng ra nói lỗi của người, mà 
luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có 
nhiều điều lợi ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày 
càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những 
người học đạo lần lần xa ha ác pháp, và thêm lớn pháp lành. Vì những 
lý do nầy, ân thiện hữu tri thức rất lớn nên chúng ta phải tu tập phát 
đại tâm, mới mong độ các loài hàm thức để trả ân cho các ngài. Thứ ft 
là “Ân Chúng Sanh và Đàn Na Thí Chủ ”: Ta thọ ơn chúng sanh rất 
lớn. Không có người thợ mộc ta không có nhà để ở hay bàn ghế thường 
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dùng; không có bác nông phu ta lấy gạo đâu mà ăn để sống; không có 
người thợ dệt, ta lấy quần áo đâu để che thân, vân vân. Ta phải luôn 
siêng năng làm việc và học đạo, mong cầu cho nhứt thiết chúng sanh 
đều được giải thoát. Ta cùng chúng sanh từ vô thỉ đến nay, kiếp kiếp, 
đời đời, đổi thay nhau làm quyến thuộc nên kia đây đều có nghĩa với 
nhau. Vì thế trong một đời chúng ta là quyến thuộc, mà đời khác lại 
làm kẻ lạ người dưng, nhưng cuối cùng chúng ta vẫn liên hệ nhau trong 
vòng sanh tử luân hồi. Nay dù cách đời đổi thân, hôn mê không nhớ 
biết, song cứ lý mà suy ra, chẳng thể không đền đáp được? Vật loại 
mang lông, đội sừng ngày nay, biết đâu ta là con cái của chúng trong 
kiếp trước? Loài bướm, ong, trùng, dế hiện tại, biết đâu chúng là cha 
mẹ đời trước của mình? Đến như những tiếng rên siết trong thành ngạ 
quỷ, hay giọng kêu la nơi cõi âm ty; tuy ta không thấy, không nghe, 
song họ vẫn van cầu cứu vớt. Cho nên Bồ Tát xem ong, kiến là cha mẹ 
quá khứ. Nhìn cầm thú là chư Phật vị lai. Thương nẻo khổ lâu dài mà 
hằng lo cứu vớt. Nhớ nghĩa xưa sâu nặng, mà thường tưởng báo ân. 
Riêng các bậc xuất gia hôm nay, từ đồ mặc, thức ăn đến thuốc men 
giường chiếu đều nhờ đàn na tín thí. Đàn na tín thí làm việc vất vả mà 
vẫn không đủ sống, Tỳ Kheo sao đành ngồi không hưởng thụ? Người 
may dệt cực nhọc ngày đêm, mà Tỳ Kheo y phục dư thừa, sao lại 
không mang ơn đàn na tín thí cho đặng? Thí chủ có lắm người quanh 
năm nhà tranh, không giây phút nào được an nhàn, trong khi Tỳ Kheo 
ở nơi nền rộng chùa cao, thong thả quanh năm. Đàn na tín thí đã đem 
công cực nhọc cung cấp sự an nhàn, thì chư Tỳ Kheo lòng nào vui 
được? Đàn na tính thí phải nhín nhút tài lợi để cung cấp cho chư Tỳ 
Kheo được no đủ, có hợp lý không? Thế nên Tỳ Kheo phải luôn tự 
nghĩ: “Phải vận lòng bi trí, tu phước huệ trang nghiêm, để cho đàn na 
tín thí được phước duyên, và chúng sanh nhờ lợi ích.” Nếu chẳng vậy 
thời nợ nần hạt cơm tất vải đển đáp có phân, phải mang thân nô dịch 
súc sanh để đến trả nợ nần. Ngoài ra, Phật tử chơn thuần phải luôn 
nhớ đến mười trọng ân của đấng Như Lai: Thứ nhất là ân Cứu độ 
chúng sanh. 7 nhì là ân hy sinh trong tiền kiếp. 7hứ ba là ân vị tha 
đến muôn loài, hay ân đi vào cõi lục đạo Ta Bà mà cứu độ chúng 
sanh. 7hứ :⁄ là ân giáng trần cứu thế hay ân làm xoa dịu những khổ 
đau của chúng sanh trong vòng sanh tử. 7 năm là ân cứu khổ và viễn 
Iy sanh tử. 7h sáu là ân Đại bi. 7h bảy là ân soi rạng Chân lý cho 
nhân loại. 7z⁄ ám là ân tùy thuận hóa chúng, trước tiên là giáo pháp 
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Tiểu Thừa rồi sau là giáo pháp Đại Thừa. 7hứ chín là ân soi rạng Niết 
bàn cho chúng đệ tử. 7h⁄ mười là ân Đại bi thương xót chúng sanh mà 
nhập niết bàn ở tuổi 80 thay vì 100 và để lại Tam Tạng kinh điển phổ 
cứu cứu chúng sanh. 


Four Fields oƒ Grace 


In Buddhism, the field of grace consists of parents, teachers, elders, 
monks, In return for the benefits they have conferred; one of the three 
blessing fields. According to The Infinite Life Sutra, filial piety toward 
one”s parenfs and support them, serve and respect one”s teachers and 
the elderly, maIntain a compassionate heart, abstain from doing harm, 
and keep the ten commandments. The other two fields include the field 
of commandments for those who take refuge In the Triratna, observe 
other complete commandments, and never lower their dignifty as well 
as mianfaining a dignified conduct; and the field of practice for those 
who pursue the Buddha way (Awaken their minds a longing for Bodhi), 
deeply believe in the principle of cause and effect, recite and 
encourage others to recite Mahayana Sutras. Four Great Debts or four 
fields of grace Include the debt to the Triple Jewel, the debt to our 
parents and teachers, the debt to our spiritual friends, and the debt to 
all sentlent beings. The first debt is the debt to the Triple jewel 
(Buddha, Dharma, Sangha): Through the Buddhadharma sentient 
beings thoroughly understand sutras, rules, and commentarles. Also 
through the Buddhadharma sentient beings can cultivate to achieve 
wisdom and realization. And the Sangha provide sentlent beings 
Oopportunities to come to the Buddha”s truth. Sentient beings with few 
virtues and heavy karma, born in the Dharma Ending Age. It 1s 
extremely difficult to become a member of the Sangha. It 1s Iimpossible 
to wiftness the Buddha's Golden Body. Fortunately, owing to our 
plantng good roots In former lives, we still are able to see the 
Buddha”s statues, still be able to hear and learn proper dharma. lf we 
have not heard the proper dharma teaching, how would we know that 
we often receive the Buddhaˆs Blessings? For this grace, no ocean can 
compare and no mountain peak can measure. Thus, If we do not vow tO 
develop Bodhi Mind, or to cultivate the Bodhisattva's Way to attain 
Buddhahood, firmly maintain the proper dharma, vow to help and 
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rescue all sentilent beings, then even !f flesh 1s shredded and bones are 
shattered to pieces, 1t still would not be enough to repay that great 
grace. The second debt is the debt to our Parenfs and Teachers: 
Parents øIve us lives; teachers teach us to follow the right ways. We 
should respect, serve and try to cultivate to repay the grace of the 
parents. Childbirth 1s a difficult and arduous process with nine months 
of the heavy weight of pregnancy, then much effort 1s required to raise 
us with a minimum of three years of breast feeding, staying up all night 
to cater our Infantile needs, hand feeding as we get a litfle older. As we 
get older and become more mature, our parenfs Invest all their hopes 
we will succeed as adults, both In life and religion. Unexpectedly, 
some of us leave home to take the religious path, proclaiming 
ourselves as Buddha's messenger and, thus are unable to make 
offerings of food, drink nor can we help our parents with day to day 
subsistence. Even If they are living, we are unable to take care of them 
in their old age, and when they die we may not have the ability to 
guide their spirits. Upon a moment of reflection, we realize : “Our 
worlds are now ocean apart, as grave lies melancholy In tall grass.” If 
this 1s the case, such 1s a great mistake 1n life, such a mistake 1s not 
small in religion either. Thus, with both paths of life and religion, øreat 
mistakes have been made; there 1s no one to bear the consequences of 
Our transgressions but ourselves. Thinking these thoughts, what can we 
do to compensate for such mistakes? Cultivate the Bodhisattva Way In 
hundreds and thousands of lifetimes. Vow to aid and rescue all sentient 
beings 1n the Three Worlds of the Ten Directions. If this 1s 
accomplished, not only our parents of this life, but our parents of many 
other lives will benefit to escape from the unwholesome paths. And not 
Just the parents of one sentient being, but the parents of many sentient 
beings will benefit to escape from evil paths. Even though our parents 
gIve birth to our physical beings, 1Ÿ not the worldly teachers, we would 
not understand right from wrong, virtue, ethics, etc. If we do not know 
right from wrong, know how to be grateful, and have shame, then how 
are we any different from animals? If there were no spiritual teachers 
for guidance, obviously, we would not be able to understand the 
Buddha-Dharma. When we do not understand the Buddha-Dharma, the 
Doctrine of Cause and Effect, then how are we different from those 
who are Ignorant and stupid? Now that we know a litle bịt oŸ virtue, 
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how to be grateful, having shame, and somewhat understand the 
Buddha-Dharma, where did such knowledge come from? Moreover, 
some of us are fortunate enough to become Bhiksus and Bhiksums, 
showering ourselves with precepts, cultivating and understanding the 
Virftuous practices, wearing the Buddhist robe, and gaining the respect 
of others. Thus none of this would happen 1f not for elder masters. 
Knowing this, Iƒ we pray for the “Lesser Fruits,” then we can benefit 
only ourselves. Therefore, we must develop the Great Bodhi Mind of a 
Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. Only 
then would our worldly teachers truly benefit, and our Dharma Masters 
truly be happy. The third đebt is the debt to our Spiriftual Friends: The 
Buddha talked about being a Good Knowing Advisor in Buddhism as 
follows: “When speaking of the good knowledgeable advisors, this 1s 
referring to the Buddhas, Bodhisattvas, Sound Hearers, Pratyeka- 
Buddhas, as welÏ as those who have faith in the doctrine and sutras of 
Buddhism. The good knowledgeable advisors are those capable of 
teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten unwholesome 
deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. Moreover, the good 
knowledgeable advisors” speech 1s true to the dharma and their actions 
are øenuine and consistent with their speech. Thus, not only do they not 
KiIH living creatures, they also tell others not to kill living things; not 
only will they have the proper view, they also wIll use that proper view 
to teach others. The good knowledgeable advisors always have the 
dharma of goodness, meaning whatever actions they may undertake, 
they do not seek for their own happiness, but for the happiness of all 
sentlent beings. They do not speak of others” mistakes, but speak of 
virtues and goodness. There are many advantages and benefifs to being 
close to the good knowledgeable advisors, Just as from the first to the 
fifteenth lunar calendar, the moon will gradually become_ larger, 
bripghter and more complete. Similarly, the good knowledgeable 
advisors are able to help and influence the learners of the Way to 
abandon gradually the various unwholesome dharma and to Increase 
greatly wholesome dharma. For these reasons, the debt to our spiritual 
Íriends 1s so great that we must cultivate develop the Great Bodhi Mind 
of a Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. 
The ƒourth debt is the debt 0ƒ all Sentient Beings and Donafors: From 
infinte eons to this day, from generaflon fo generation, Írom one 
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reincarnation to another, sentient beings and I have exchanged places 
with each other to take turns being relatives. Thus, In one life, we are 
family and in another we are strangers, but in the end we are all 
connected ¡n the cycle of rebirths. Thus, though 1t 1s now a different 
life, our appearances have changed, having different names, families, 
and Ignorance has caused us to forget; but knowing this concept, we 
realize we are all family, so how can we not demonsfrate gratitude to 
all sentient beings? Those animals with fur, bearing horns and antlers 
1n this life, 1t 1s possible we may have been their children 1n a former 
life. Insects such as butterflies, bees, worms, crickets of this life, may 
for all we know, be our parents of a former life. What about those who 
Scream 1n agony In the realm of Hungry Ghosts; and those who cry In 
sufferings from the abyss of Hell. Even though our eyes cannot see and 
our ears cannot hear, they still pray and ask for our assistance. 
Therefore, the Bodhisattvas look upon bees and ants as their parenfts of 
the past; look upon animals as future Buddhas; have great compassion 
for those 1n the suffering realms, often finding ways to aid and rescue 
them; Remember the kindness of the past, and often think about finding 
ways fo repay such kindness. Nowadays, especlally Bhiksus and 
Bhiksunis who_ cultivate the Way are all dependent on the people who 
make chariable donations, from clothing, food, to medicine and 
blankets. These charitable people work hard, and yet they donˆt have 
enouph to live on. Bhiksus do nothing except enjJoy the pleasure these 
giíts, how can Bhiksus find comfort in their doing so? People work 
assiduously to sew robes, not counting all the late nights. Bhiksus have 
abundance of robes, how dare we not appreciate them? Laypeople live 
in huts, never finding a moment of peace. Bhiksus live in hiph, big 
temples, relaxing all year round. How can Bhiksus be happy In 
receiving such gIfts knowing laypeople have suffered so? Laypeople 
set aside their earnings and profits to provide services to Bhiksus. Does 
this make sense? Therefore, Bhiksus must think: “I must be determined 
to cultivate for enlightenment, practice to find the Budhist wIsdom so 
charitable beings and sentient beings may benefit from 1t. If this 1s not 
the case, then every seed of rice and every ¡inch of fabric shall have 
their appropriate debts. Reincarnated info the realm of animals, debts 
must be repald. Besides, devout Buddhists should always remember the 
ten great graces 0ƒ the Buddha: First, grace of Initial resolve to 
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unIversalize (salvation). Second, grace of self-sacrifice In previous 
lives. 7rđd, grace of complete altruism. Fourfh, grace of descending 
Iinto all the six states of existence for their salvation. #7?h, grace of 
relief of the living from distress and mortality. S¡xfh, grace of profound 
pIy. Sevenfh, grace of revelation of himself in human and glorified 
form. Fiehth, grace of teaching In accordance with the capacity of his 
hearers, first Hinayan, then Mahayana doctrine. Minh, grace of 
revealing his nirvana to stimulate his disciples. 7eníh, pitying thought 
for all creatures, in that dying at 80 instead of 100 he left twenty years 
of his own happiness to his disciples; and also the tripitaka for universal 
salvation. 
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Chương Chín Mươi Chín 
Chapter Ninefy-Nine 


Pháp Môn Bất Nhị 


Đa phần chúng ta hãy còn vướng mắc vào nhị nguyên nên không 
thể nhận rõ đâu là tinh túy, đâu là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện 
hữu, đâu là không hiện hữu, danh sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng 
ta thường ôm lấy tinh túy và chối bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh 
không và chối bổ sự hiện hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến tạo ra 
nhiều tranh cãi và nghi nan. Thật ra có sự hổ tương giữa tâm linh và 
hiện tượng. Hành giả nên tự hòa giải với chính mình để loại những 
vướng mắc không cần thiết. Phật tử chân thuần nên cố gắng hòa giải 
giữa tánh tướng, hữu vô, lý sự. Chúng ta ôm ấp tánh và chối bỏ tướng, 
ôm ấp vô và chối bỏ hữu, ôm ấp lý và chối bỏ sự, vân vân. Tà kiến 
nầy đưa đến nhiều tranh luận và nghi nan. Kỳ thật, có sự tương đồng 
giữa lý và sự. Sự là lý và lý là sự. Phật tử tu hành nên hòa giải vạn vật 
vạn sự hầu tận diệt sự chấp trước nầy. Bất nhị là trọng tâm của học 
thuyết Đại Thừa. Tính không hai hay không khác biệt về luân hồi và 
niết bàn. Theo Tâm Kinh, khi ngài Bồ Tát Quán Thế Âm nói sắc 
chẳng khác không, không chẳng khác sắc. Các uẩn khác lại cũng như 
vậy, cũng chẳng khác không và không cũng chẳng khác các uẩn. Bởi 
vậy, luân hồi và niết bàn, các uẩn và tính không, các hiện tượng và 
những cái vô điều kiện, cái có điều kiện và siêu đẳng, tất cả đều là 
những khả năng xen lẫn nhau, chúng đều tương đối với nhau, chúng 
đều không hiện hữu độc lập. Thật vậy, vì chúng tương đối với nhau, 
nên mỗi thứ tuyệt nhiên đều không thật và huyễn. Cho nên tính hai 
mặt của luân hồi sanh tử và niết bàn bị hủy bỏ trong cái nhìn của “tánh 
không” hay “huyễn”. Tánh không chính là con đường bên ngoài các 
thái cực, ngay cả thái cực về luân hồi và niết bàn. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, phẩm thứ chín, Pháp Môn Không Hai, cư 
sĩ Duy Ma Cật họp bàn cùng các Bồ Tát về pháp môn Không Hai. Bấy 
giờ ông Duy Ma Cật bảo các vị Bồ Tát rằng: “Các nhân giả! Theo chỗ 
các ngài hiểu thì thế nào là Bổ Tát vào pháp môn không hai?” Trong 
Pháp hội có Bồ Tát tên là Pháp Tự Tại nói: “Các nhân giả! Sanh Diệt 
là hai. Pháp vốn không sanh, cũng không diệt, đặng vô sanh pháp 
nhẫn, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Đức Thủ nói: “Ngã và 
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Ngã Sở là hai. Nhân có ngã mới có ngã sở, nếu không có ngã thời 
không có ngã sở, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Bất Thuấn 
nói: “Thọ và Không Thọ là hai. Nếu các pháp không thọ thời không có 
“được,” vì không có “được,` nên không thủ xả, không gây không làm đó 
là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Đức Đảnh nói: “Nhơ và Sạch là 
hai. Thấy được tánh chân thật của nhơ, thời không có tướng sạch, thuận 
theo tướng diệt, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Thiện Túc 
nói: “Động và Niệm là hai. Không động thời không niệm, không niệm 
thời không phân biệt; thông suốt lý ấy là vào pháp môn không hai.” Bồ 
Tát Thiện Nhãn nói: “Một Tướng và Không Tướng là hai. Nếu biết 
một tướng tức là không tướng, cũng không chấp không tướng mà vào 
bình đẳng, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Diệu Tý nói: “Tâm 
Bồ Tát và Tâm Thanh Văn là hai. Quán tướng của tâm vốn không, như 
huyễn như hóa, thời không có tâm Bồ Tát cũng không có tâm Thanh 
Văn, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Phất Sa nói: “Thiện và 
Bất Thiện là hai. Nếu không khởi thiện và bất thiện, vào gốc không 
tướng mà thông suốt được, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Sư 
Tử nói: “Tội và Phước là hai. Nếu thông đạt được tánh của tội, thì tội 
cùng phước không khác, dùng tuệ kim cang quyết liễu tướng ấy, không 
buộc không mở, đó là vào pháp môn không hai.” Bổ Tát Sư Tử Ý nói: 
“Hữu Lậu và Vô Lậu là hai. Nếu chứng được các pháp bình đẳng thời 
không có tướng hữu lậu và vô lậu, không chấp có tướng cũng không 
chấp vô tướng, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Tịnh Giải nói: 
“Hữu Vi và Vô Vi là hai. Nếu ha tất cả số thời tâm như hư không, 
dùng tuệ thanh tịnh không có chướng ngại, đó là vào pháp môn không 
hai.” Bồ Tát Na La Diên nói: “Thế Gian và Xuất Thế Gian là hai. 
Tánh thế gian không tức là xuất thế gian, trong đó không vào không ra, 
không đây không vơi, đó là vào pháp môn không hai.” Bổ Tát Thiện Ý 
nói: “Sanh Tử và Niết Bàn là hai. Nếu thấy được tánh sanh tử thời 
không có sanh tử, không buộc không mở, không sinh không diệt, hiểu 
như thế đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Hiện Kiến nói: “Tận 
và Không Tận là hai. Pháp đến chỗ rốt ráo thời tận hoặc không tận 
đều là tướng Vô Tận tức là Không, không thời không có tướng tận và 
không tận, được như thế đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Phổ 
Thủ nói: “Ngã và Vô Ngã là hai. Ngã còn không có, thời Phi Ngã đâu 
có được. Thấy được thực tánh của Ngã không còn có hai tướng, đó là 
vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Điển Thiên nói: “Minh và Vô Minh 
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là hai. Thực tánh của vô minh là minh, minh cũng không thể nhận lấy, 
ha tất cả số, ở đó bình đẳng không hai, đó là vào pháp môn không 
hai.” Bồ Tát Hỷ Kiến nói: “Sắc và Không là hai. Sắc tức là không, 
chẳng phải sắc diệt rồi mới không, tánh sắc tự không; thọ, tưởng, hành, 
thức cũng thế. Thức và Không là hai. Thức tức là không, chẳng phải 
thức diệt rồi mới không, tánh thức tự không. Thông hiểu lý đó là vào 
pháp môn không hai.” Bồ Tát Minh Tướng nói: “Tứ Đại và Không Đại 
là hai. Tánh tứ đại tức là tánh không đại, như lớp trước lớp sau không, 
thời lớp giữa cũng không. Nếu biết được thực tánh các đại thời đó là 
vào pháp môn không hai.” Bổ Tát Diệu Ý nói: “Con Mắt và Sắc Trần 
là hai. Nếu biết được tánh của mắt thời đối với sắc không tham, không 
sân, không si, tức là tịch diệt. Tai với tiếng, mũi với hương, lưỡi với vị, 
thân với xúc, ý với pháp cũng là hai. Nếu biết được tánh của ý thời đối 
với pháp không tham, không sân, không sĩ, tức là tịch diệt. Nhận như 
thế đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Vô Tận Ý nói: “Bố Thí và 
Hồi Hướng Nhứt Thiết Trí là hai. Tánh bố thí tức là tánh hồi hướng 
nhứt thiết trí. Trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí tuệ và hồi 
hướng nhứt thiết trí lại cũng là hai. Tánh trí tuệ tức là tánh hồi hướng 
nhứt thiết trí, ở trong đó vào một tướng là vào pháp môn không hai.” 
Bồ Tát Thâm Tuệ nói: “Không Vô Tướng và Vô Tác là hai. Không tức 
là vô tướng, vô tướng tức là vô tác. Nếu không vô tướng, vô tác thời 
không có tâm, ý thức. Một món giải thoát là ba món giải thoát, đó là 
vào pháp môn không hai” Bồ Tát Tịnh Căn nói: “Phật, Pháp, và 
chúng Tăng là hai. Phật tức là Pháp, Pháp tức là chúng Tăng. Ba ngôi 
báu ấy đều là tướng vô vi, cũng như hư không. Tất cả pháp cũng vậy, 
theo được hạnh ấy là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Tâm Vô Ngại 
nói: “Thân và Thân Diệt là hai. Thân tức là thân diệt. Vì sao? Thấy 
thực tướng của thân thời không thấy thân và thân diệt. Thân và thân 
diệt không hai, không khác, theo đó chẳng kinh chẳng sợ là vào pháp 
môn không hai.” Bồ Tát Thượng Thiện nói: “Thân Thiện, Khẩu Thiện 
và Ý Thiện là hai. Ba nghiệp này là tướng vô tác. Tướng vô tác của 
thân tức là tướng vô tác của khẩu, tướng vô tác của khẩu tức là tướng 
vô tác của ý. Tướng vô tác của ba nghiệp nầy tức là tướng vô tác của 
tất cả các pháp. Tùy thuận trí tuệ vô tác như thế là vào pháp môn 
không hai.” Bồ Tát Phước Điền nói: “Làm Phước, Lầm Tội, Làm Bất 
Động là hai. Thực tánh của ba việc làm tức là Không, không thời 
không làm phước, không làm tội, không làm bất động. Ở ba việc nầy 
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mà không khởi là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Hoa Nghiêm nói: 
“Do Ngã mà Khởi ra là hai. Thấy được thực tướng của ngã thời không 
khởi ra hai pháp. Nếu không trụ hai pháp thời không có thức. Không có 
thức là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Đức Tạng nói: “Có tướng Sở 
Đắc là hai. Nếu không có sở đắc thời không có lấy bỏ. Không lấy bỏ 
là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Nguyệt Thượng nói: “Tối và Sáng 
là hai. Không tối, không sáng thời không có hai. Vì sao? Như vào định 
diệt thọ tưởng thời không có tối, không có sáng. Tất cả pháp tướng 
cũng như thế; bình đẳng vào chỗ ấy là vào pháp môn không hai.” Bồ 
Tát Ấn Thủ nói: “Ưa Niết Bàn, Không Ưa Thế Gian là hai. Nếu không 
ưa Niết Bàn, không chán thế gian thời không có hai. Vì sao? Nếu có 
buộc thời có mở, nếu không có buộc thì nào có cầu mở. Không buộc, 
không mở, thời không ưa, không chán, đó là vào pháp môn không hai.” 
Bồ Tát Châu Đảnh Vương nói: “Chánh Đạo và Tà Đạo là hai. Ở chánh 
đạo thời không phân biệt thế nào là tà, thế nào là chánh. Lầa hai món 
phân biệt đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Nhạo Thật nói: 
“Thực và Không Thực là hai. Thực thấy còn không thấy thực, huống là 
không thực thấy. Vì sao? Không phải mắt thịt mà thấy được, chỉ có mắt 
tuệ mới thấy được. Nhưng mắt tuệ không thấy mà chỗ nào cũng thấy 
cả, đó là vào pháp môn không hai.” Các Bồ Tát nói như thế rồi, hỏi 
ngài Văn Thù Sư Lợi thế nào là Bồ Tát vào pháp môn không hai. Ngài 
Văn Thù Sư Lợi nói: “Như ý tôi đối với tất cả các pháp không nói, 
không rằng, không chỉ, không biết, xa la các vấn đáp, đó là vào pháp 
môn không hai.” Khi đó ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật 
rằng: “Chúng tôi ai ai cũng nói rồi, đến lượt nhân giả nói thế nào là Bồ 
Tát vào pháp môn không hai?” Ông Duy Ma Cật im lặng không nói 
một lời. Bấy giờ Ngài Văn Thù Sư Lợi khen rằng: “Hay thay! Hay 
thay! Cho đến không có văn tự ngữ ngôn, đó mới thật là vào pháp môn 
không hai.” Sau khi nói phẩm pháp môn không hai nầy, trong chúng có 
năm ngàn Bồ Tát đều vào pháp môn không hai, chứng Vô Sanh Pháp 
Nhân. 


Non-Dual Dharma-Door 


Most of us are still attached to duality and have not reconciled 
essence and marks, exisdence and non-exis(ence, noumenon and 
phenomena. We embrace essence and reJect marks, we embrace non- 
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exIstence (emptiness) and reJect existence and so on. This kind of 
wWrong view creates a lot of disputes, doubts and perplexity. In fact, 
there ¡1s mutual identty between noumenon and phenomena, 
phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist 
cultivators should reconcile all things and eliminate this unnecessary 
attachment. Sincere cultivators should try to reconcile essence and 
marks, existence and non-exiIstence, noumenon and phenomena. We 
embrace essence and reJect marks, we embrace non-existence 
(emptiness) and reJect existence and so on. This kind of wrong view 
creates a lot of disputes, doubts and perplexIty. In fact, there 1s mutual 
Identty between noumenon and phenomena, phenomena are 
noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should 
reconcile all things and eliminate this attachment. The nonduality 1s the 
central Mahayana doctrine. The nonduality or non-differentiation of 
samsara and nirvana. According to the Heart Sutra, Avalokitesvara 
Bodhisattva says that form 1s not different from emptiness and 
emptiness 1s not different from form. The other agøregafes, too, are not 
different from emptiness, and emptiness 1s not different from the 
aggregates. Thus samsara and nirvana, the aggregafes and emptiness, 
phenomena and conditioned, the conditioned and the transcendental 
are all alternatives that are relatve to each other. They have no 
independent existence. Indeed, because they are relative to each other, 
they are, each of them, ultimately unreal and empty. Hence the duality 
Of samsara and nirvana 1s dissolved In the vision of emptiness. 
Emptiness 1s the way out of all extremes, even the extremes of 
samsara and nirvana. 

According to the Vimalakirti Sutra, chapter nine, Iniftiation Into the 
Non-Dual Dharma, Upasaka Vimalakirti discussed with other 
Bodhisattvas about the Non-Dual Dharma. At that time, Vimalakirti 
said to the Bodhisattvas present: “Virtuous Ones, each of you please 
say something about the non-dual Dharma as you understand 1t.” In the 
meeting a Bodhisattva called “Comfort In the Dharma” said: “Virtuous 
Ones, birth and death are a duality but nothing 1s created and nothing 1s 
destroyed. Realization of this patient endurance leading to the uncreate 
IS Initlaton I1nío the non-dual Dharma.” The Bodhisattva called 
“Guardian of the Three Virtues” said: “SubJect and obJect are a duality 
for where there 1s ego there 1s also (is) obJect, but since fundamentally 


830 


there 1s no ego, Its obJect does not arise; this 1s Initiation Into the non- 
dual  Dharma” The Bodhiatva “Never Winking” said: 
“Responsiveness (vedana, the second aggregate) and unresponsiveness 
are a duality. If there 1s no response to phenomena, the latter cannot 
be found anywhere; hence there 1s neither accepting nor reJecting (of 
anything), and neither karmic acfivity nor discrimination; this 1s 
1nitiation info the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Highest virtue” 
said: “Impurify and purity are a duality. When the underlying nature of 
1mpurity 1s clearly perceived, even purity ceases to arise. Hence this 
cessation (of the idea of purity) 1s Initiation into the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva “Winner of Samadhi by Looking at the Star” said: 
“(External) disturbance and (mner) thinking are a duality; when 
disturbance subsides, thinking comes to an end and the absence of 
thought leads to non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Skiful Eye” 
said: “Monistic form and formlessness are a duality. If monistic form 1s 
realized as (fundamentally) formless, with relinguishment of 
formlessness In order to achieve Impartiality, this 1s Initiation Into the 
non-dual Dharma.” The Bodhisattva “WonderfUl Arm” said: “The 
Bodhisattva mind and the Sravaka mind are a duality. If the mind 1s 
looked info as void and i1llusory, there 1s neither Bodhisattva mind nor 
Sravaka mind; this 1s Initiaton Into the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva Pusya said: “Good and evil are a duality; 1Ý neither good 
nor evil arises so that formlessness 1s realized to attain Reality, this 1s 
1mflaton 1nto the non-dual Dharma.” The Bodhisattva Simha (L1on) 
said: “Weal and woe are a duality; 1f the underlying nature of woe IS 
understood, woe does not dđifer from weal. If the điamond 
(ndestructible) wIsdom 1s used to look I1nto this with neither bondage 
nor liberatlon (coming Into play), this 1S Initiation Into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisattva “Lionˆs Fearlessness” said: “he mundane 
and supra-mundane are a duality. If all things are looked Into 
1mpartially, neither the mundane nor the supra-mundane will arise, 
with no differentiation between form and formlessness, this 1s Initiation 
1nto the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Pure Interpretation” said: 
“Activity 0u wel) and non-acfivify (wu wel) are a duality, but If the 
mind 1s kept from all menfal conditions 1t will be (void) like space and 
pure and clean wisdom will be free from all obstructions. This 1s 
I1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva Narayana said: 


831 


“The mundane and the supra-mundane are a duality but the underlying 
nature of the mundane 1s void (or immaterial) and 1s but the supra- 
mundane which can be neither entered nor left and neither overflows 
(Ike the stream of transmigration) nor scatters (like smoke). This 1s 
I1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “SKillful Mind” 
said: “Samsara and nirvana are a duality. If the underlying nature of 
samsara Is perceived there exists neither bìrth nor death, neither 
bondage nor liberation, and neither rise nor fall. Such an understanding 
IS Iniflatlon Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Direct 
Insighf” said: “ “The exhaustible and the inexhaustible are a duality. If 
all things are looked Into exhaustively, both the exhaustible and the 
Iinexhaustible cannot be exhausted; and the Iinexhaustible 1s identical 
with the void whiích 1s beyond both the exhaustble and the 
inexhaustible. Such an Interpretatlon 1s Inifation into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisattva “Upholder of Universality” said: “The ego 
and non-ego are a duality. Since the ego cannot be found, where can 
the non-ego be found? He who perceives the real nature of the ego 
will not give rise to dualiles; this 1S Initiaton Into the non-dual 
Dharma” The Bodhisatva “Liphtnng Perception” said: 
“Enlightenment and unenlightenment are a duality, but the underlying 
nature of unenlightenmert 1s enlightenment which should also be cast 
away; If all relativitiles are discarded and replaced by non-dual 
Impartality, this 1s Imtiaton into the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva Priyadarsana said: “form (rupa) and voldness are a 
duality, (but) form 1s Identical with voidness, which does not mean that 
form wipes out voidness, for the underlying nature of form 1s void of 
Ifself. So are (the other fÍour aggregates) reception (vedana), 
conception (sanJna), discriminaton (samskara) and consciousness 
(vijnana- 1n relation to voidness). “Consciousness and voidness are a 
duality (yet) consciousness 1s Identical with voidness, which does not 
mean that consciousness wipes out voidness for the underlying nature 
of voldness Is void of itself. A thorough understanding of this 1S 
1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Understanding 
the Four Elements” said: “The four elements (earth, water, fire and aIr) 
and their voidness are a duality (but) the underlying nature of the four 
elements 1s Identical with that of voidness. Like the past (before the 
four elements came into being) and the future (when they scatter 
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away) which are both void, the present (when they appear) 1s also void. 
Identical understanding of the underlying nature of all four elements 1s 
1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Deep Thoughf” 
said: “Eyes and form are a duality (buÐ 1f the underlying nature of the 
eye Is known with neither desire nor anger nor stupidify 1n relation to 
things seen, this 1s nirvana. “Likewise, the ear and sound, the nose and 
smell, the tongue and taste, the body and touch, and the mind and 
Ideation are dualities (but) If the underlying nature of the mind 1s 
known with neither desire, anger and stupidity in relation to things 
(heard, smelt, tasted, touched and thought), this 1s nirvana. Resting In 
this state (of mirvana) 1s Initatlon 1nto the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva “Inexhaustible Mind” said: “Charity-perfection (dana- 
paramta) and the dedicaton (parinamana) of I1ts merits towards 
realizing the all-knowledge (sarvajJna) are a duality, (but) the 
underlying nature of charIty 1s dedication towards the All-knowledge. 
“Likewise, discipline perfection (sila-paramita), patience-perfection, 
(ksanti-paramita), zeal-perfecion (virya-paramita), meditatlon- 
perfecion (dhyana-paramia) and wisdom-perfection (praJna- 
paramita), with dedication to the All-knowledge, are (five) dualities, 
but their underlying natures are but dedication to the All-knowledge, 
while realizaton of their oneness Is Initiaton Into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisatva “Profound Wisdom” said: “Voidness, 
formlessness and non-activity are (three different gates to liberation, 
and when each 1s compared to the other two there are) three dualities, 
(but) voidness 1s formless and formlessness 1s non-active. For when 
voidness, formlessness and non-activity obtain, there 1s neither mind, 
nor Iintellect nor consclousness, and liberation through either one of 
these three gates 1s Identical with liberation through all the three. Thịs 
1S Initiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Unstirred 
Sense Organs” said: “Buddha, Dharma and Sangha are three different 
treasures and when each 1s compared to the other two there are three 
dualties (but) Buddha 1s Identical with Dharma, and Dharma 1s 
1dentical with Sangha. For the three treasures are non-actfive (wu wel) 
and are equal to space, with the same equality for all things. “The 
realizaton of this (equality) 1s Inmitiation Into the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva “Unimpeded Mind” said: “Body and ifs eradication (in 
nirvana) are a duality but body 1s Identical with nirvana. Why? 
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Because 1f the underlying nature of body 1s perceIved, no conception of 
(existing) body and 1s nirvanic condition will arise, for both are 
fundamenrally non-dual, not being two different things. The absence 
of alarm and dread when confronting this ultImate stafe 1s 1nitiation 1nto 
the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Superior Virtue” said: “The 
three karmas (produced by) body, mouth and mind (are different when 
cach 1s compared to the other two and make three) dualities (but) the1r 
underlying nafure 1s non-active; so non-active body 1s Identical with 
non-active mouth, which 1s Iidentical with non-active mind. These three 
karmas being non-active, all things are also non-active. Likewise, IÍ 
wisdom (prajna) 1s also non-active, this 1s Initiatlon Into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisattva “Field of Blessedness” said: “Good conduct, 
evil conduct and motlonlessness are (diferent and when each 1s 
compared to the other two make three) dualities (but) the underlying 
nature of all three 1s voildness which Is free from good, evil and 
motionlessness. The non-rising of these three 1s Initiation into the non- 
dual Dharma.” The Bodhisattva “Majestic Blossom” said: “The ego 
and Its obJective are a duality, (but) 1f the underlying nature of the ego 
1s looked Into, this duality vanishes. If duality 1s cast away there will 
be no conscIousness, and freedom from conscIousness 1S 1nitiation I1nto 
the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “lreasure of Threefold 
Potency” said: “Realizatlon implies subJect and obJject which are a 
duality, but If nothing 1s regarded as realization, there will be neither 
graspIing nor rejJecting, and freedom from grasping and reJecting 1s 
intiaton Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Moon In 
Midheaven” said: “Darkness and light are a duality. Where there 1s 
neither darkness nor light, this duality 1s no more. Why? Because In the 
state of samadhi resulting from the complete extinction of sensation 
and thought there 1s neither darkness nor lipht, while all things 
disappear. A disinterested entry Into this stat€e 1s Inifiation Into the non- 
dual Dharma.” The Bodhisattva Ratna Mudra( (Precious Symbol) said: 
Joy in nirvana and sadness In samsara are a duality which vanishes 
when there 1s no longer Joy and sadness. Why? Because where there 
1s bondage, there 1s also (desire for) liberation, but 1f fundamentally 
there 1s no bondage nor liberation, there wIll be neither Joy nor 
sadness; this 1s Initiation into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva 
“Gem on the Head” said: “Orthodoxy and heterodoxy are a duality, 
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(but) he who dwells 1n (1.e. realizes) orthodoxy does not discriminate 
between orthodoxy and heterodoxy. Keeping from these two exftremes 
IS Initiaton Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Joy In 
Reality” said: “Reality and unreality are a duality, (but) he who 
realizes reality does not even perceive 1t, still less unreality. Why? 
Because reality 1s Invisible to the ordinary eyes and appears only to the 
eye of wisdom. Thus (realization of) the eye of wisdom, which 1s 
neither observant nor unobservant, 1s Initiaton I1nto the non-dual 
Dharma.” After the Bodhisattva had spoken, they asked ManJusri for 
his opinion on the non-dual Dharma. ManJusri said: “ln my opinion, 
when all things are no longer within the province of either word or 
speech, and of either Indicaton or knowledge, and are beyond 
quesftions and answers, this 1s Intiation Into the non-dual Dharma.” At 
that time, ManJjusri asked Vimalakirti: “All of us have spoken; please 
tell us what 1s the Bodhisattva”s 1nmitiation Into the non-dual Dharma.” 
Vimalakiri kept silent without saying a word. At that, Manjusri 
exclaimed: “Excellent, excellent; can there be true Iniftiation In(o the 
non-dual Dharma until words and speech are no longer written or 
spoken? After this Imnitiatlon Into the non-dual Dharma had been 
expounded, fie thousand Bodhisattvas at the meeting were Initiated 
1nto 1t thereby realizing the patient endurance of the uncreate. 
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Chương Một Trăm 
Chapter One Hundred 


Khai-Thị-Ngộ- Nhập 


Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, qua Thiển định, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài 
những ác tính tự nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con 
người đã gây chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Cũng 
qua Thiển định, Đức Phật đã chế ngự những ảnh hưởng xấu của thế 
giới tội lỗi chung quanh Ngài. Trước nhất, Ngài đã tu tập Tứ Niệm Xứ, 
hay Bốn đối tượng quán chiếu hay bốn cơ sở chánh niệm, vì tứ niệm 
xứ là giáo lý căn bản trong phần Đạo đế, nó liên quan mật thiết với 
ngũ uẩn, cũng như cho chúng ta thấy sự thật về Thân, Thọ, Tâm, và 
Pháp. Kế tiếp, Ngài tu tập bốn cố gắng đúng hay bốn cố gắng toàn 
hảo. Bước thứ ba, Ngài tu tập tứ như ý túc, hay bốn bước tiến đến thần 
lực. Bước thứ tư, Ngài tu tập ngũ căn. Bước thứ năm, Ngài tu tập ngũ 
lực. Bước thứ sáu, Ngài tu tập thất bổ đề phần (Thất giác chi), hay bẩy 
yếu tố giác ngộ. Bước thứ bẩy, Ngài tu tập bát chánh đạo. Như một 
chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, Đức 
Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được mục 
đích của Ngài. Ngài cũng đã tìm thấy những phẩm trợ đạo dẫn tới giác 
ngộ và quả vị Phật. 

Khai Thị Ngộ Nhập là bốn lý do chính khiến Đức Phật thị hiện nơi 
cõi Ta Bà (Kinh Pháp Hoa, phẩm Phương Tiện, Đức Phật đã dạy: “Này 
ông Xá Lợi Phất, thế nào gọi là chư Phật Thế Tôn vì đại sự nhân 
duyên mà xuất hiện ở đời. Chư Phật Thế Tôn muốn chúng sanh giác 
ngộ tri kiến Phật, khiến họ được thanh tịnh, nên đã xuất hiện ở đời. Vì 
muốn chúng sanh thâm nhập vào tri kiến Phật, nên xuất hiện ở đời. 
Này ông Xá Lợi Phất, đó là do chư Phật Thế Tôn có đại nhân duyên 
nên xuất hiện ở đời.”). Thứ nhất là “Khai”: Khai mở tri kiến hay chân 
lý Phật, hay là mở ra sự thấy biết của chư Phật cho chúng sanh y theo 
đó mà học hiểu, hầu phân biệt rõ ràng được đâu đúng hay sai. Thứ nhì 
là “Thị”: Thị là chỉ bảo tri kiến Phật, giúp cho chúng sanh tu tập theo 
những thấy biết chân chánh của chư Phật nhằm giúp họ y theo đó mà 
học hiểu, hầu rõ được nẻo đúng đường sai, đâu phải, đâu trái để dứt bỏ 
những sai lầm cố hữu. Thứ ba là “Ngộ ”: Giác ngộ tri kiến Phật, tức là 
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giác ngộ Phật pháp, xa lánh tà pháp, để dứt la những khổ đau sanh tử 
nơi tam đồ ác đạo như các cõi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân, để 
được sanh về các nẻo an vui của cảnh trời người. Thứ tư là “Nhập ”: 
Thâm nhập vào tri kiến Phật, hay thâm nhập vào trong quả vị giải 
thoát của Thánh nhơn, hay là đắc đạo, vượt thoát ra ngoài vòng luân 
hồi sanh tử. 

Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm thứ bảy, Lục Tổ dạy: “Nếu hay 
nơi tướng mà lìa tướng, nơi không mà lìa không thì trong ngoài chẳng 
mê. Nếu ngộ được pháp nầy, một niệm tâm khai, ấy là khai Tri Kiến 
Phật. Phật tức là giác, phân làm bốn môn: Khai giác tri kiến, Thị giác 
tri kiến, Ngộ giác tri kiến, Nhập giác tri kiến. Tổ liền giải thích thêm 
cho Sư Pháp Đạt về “Khai Thị Ngộ Nhập như sau: “Nếu nghe khai thị 
liền hay ngộ nhập tức là giác tri kiến, chơn chánh xưa nay mà được 
xuất hiện. Ông dè dặt chớ hiểu lầm ý kinh, nghe trong kinh nói khai thị 
ngộ nhập rồi tự cho là Tri Kiến của Phật, chúng ta thì vô phần. Nếu 
khởi cái hiểu nây tức là chê bai kinh, hủy báng Phật vậy. Phật kia đã 
là Phật rồi, đã đầy đủ tri kiến, cần gì phải khai nữa. Nay ông phải tin 
Phật tri kiến đó chỉ là tự tâm của ông, lại không có Phật nào khác; vì 
tất cả chúng sanh tự che phủ cái quang minh, tham ái trần cảnh, ngoài 
thì duyên với ngoại cảnh, trong tâm thì lăng xăng, cam chịu lôi cuốn, 
liền nhọc Đức Thế Tôn kia từ trong tam muội mà dậy, dùng bao nhiêu 
phương tiện nói đến đắng miệng, khuyên bảo khiến các ông buông dứt 
chớ hướng ra ngoài tìm cầu thì cùng Phật không hai, nên nói khai Phật 
tri kiến. Tôi cũng khuyên tất cả các người nên thường khai tri kiến 
Phật ở trong tâm của mình. Người đời do tâm tà, ngu mê tạo tội, miệng 
thì lành tâm thì ác, tham sân tật đố, siểm nịnh, ngã mạn, xâm phạm 
người hại vật, tự khai tri kiến chúng sanh. Nếu ngay chánh tâm, thường 
sanh trí huệ, quán chiếu tâm mình, dừng ác làm lành, ấy là tự khai tri 
kiến Phật. Ông phải mỗi niệm khai tri kiến Phật, chớ khai tri kiến 
chúng sanh. Khai tri kiến Phật tức là xuất thế, khai tri kiến chúng sanh 
tức là thế gian. Nếu ông chỉ nhọc nhằn chấp việc tụng niệm làm công 
khóa thì nào khác con trâu ly mến cái đuôi của nó!” 
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Opening-Dermonstrafing-Awakening-Entering 
the Enlightened Knowledge and Vision 0ƒ the Buddha 


After mighty and terrible strugples with himself, through 
meditation, the Buddha had conquered in his body all those natural 
defects and human appetites and desires that prevent our ability of 
seeing the truth. Also through meditation, He had to overcome all the 
bad influences of the sinful world around Him. First of all, the Buddha 
had cultivated the Four stages of memory or four subjects of 
reflection, for four foundations of mindfulness are related to the five 
skandhas as well as to our body, feeling, mind, and dharma. Secondly, 
He had cultivated the four proper lines of exertion, or four perfect 
efforts. Thirdly, had cultivated the four steps towards supernatural 
power, or the four bases of miraculous powers. The fourth step, He had 
cultivated the five spiritual faculties, or five good roots. The fifth step, 
He had cultivated the power of five faculties, or five strengths. The 
sixth step, He had cultivated the seven degrees (factors) Of 
enlightenment or intelligence. The seventh step, He had cultivated the 
eightfold noble path. Like a soldier fighting desperately In battle 
against many enemies, He struggled like a hero who conquers, he 
eventually gained his obJects. He also discovered supportive conditions 
leading to bodhi or Buddhahood. 

Opening-Demonstrating-Awakening-Entering the Enlightened 
Knowledge and Vision of the Buddha are the four main reasons for a 
Buddha`s appearing 1n the world. The ƒfirst reason is the 
4Infroducfion ”: Introduction means to disclose, or fo open up freasury 
Of truth, or to Introduce and open the Buddhas" views and knowledge to 
sentient beinss; so they can follow, learn, understand the truths, and 
clearly distinguish right from wrong. The second reason is the 
“Guidance ”: Guldance means to display or to Indicate the meanings of 
Buddhas" teachings, or to teach sentient beings to learn and patice the 
views and knowledge Introduced by Buddhas, to help them know 
clearly the proper path from the Inproper path, right from wrong, In 
order to eliminate the varlous false views and knowledge. The third 
reason is the “Awaken ”: Awaken means to realize or to cause men to 
apprehend 1t, or to be awakened to the Buddha Dharmas, avoid false 
doctrines In order to escape from sufferings of births and deaths In the 
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three evil paths of hell, hungry ghost, and animail, and be able to be 
reborn In the more peaceful and happIer realms of heaven and human. 
The ƒourth reason ¡s the “Penefration ”: Penetration means to enter, or 
to lead them Into If, or fo penetrate deeply Into the enlightenmernt fruit 
of the saintly beIngs, being able to transcend and to find liberation from 
the cycle of rebirths. 

According to the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Seventh, 
the Sixth Patrlarch said: “If you can live among marks and yet be 
separate from 1t, then you will be confused by neither the Internal nor 
the external. If you awaken to this Dharma, in one moment your mind 
wIll open to enlightenment. The knowledge and vision of the Buddha 1s 
simply that. The Buddha 1s enlightenment.” There are four divisions: 
Opening to the enlightened knowledge and vision, Demonstrating the 
enlightened knowledge and vision, Awakening to the enlightened 
knowledge and vision, Entering the enlightened knowledge and vision. 
The Sixth Patriarch further explained abouf” Opening-Demonstrating- 
Awakening-Entering” to Fa-Ta: “If you listen to the opening and 
demonsfrafting of the Dharma, you can easily awaken and enter. That 1s 
the enlipghtened knowledge and vision, the original true nature 
becoming manifested. Be careful not to misinterpret the Sutra by 
thinking that the opening, demonstrating, awakening, and entering of 
which 1t speaks 1s the Buddha”s knowledge and vision and that we have 
no share 1n it. To explain 1t that way would be to slander the Sutra and 
defame the Buddha. Since he 1s already a Buddha, perfect In 
knowledge and vision, what 1s the use of his opening to 1t again? You 
should now believe that the Buddhaˆs knowledge and vision 1s simply 
your own mind, for there 1s no other Buddha. But, because living 
beings cover their brilliance with greed, and therr love with states of 
defilement; external conditions and inner disturbance make slaves of 
them. That troubles the World-Honored One to rise from Samadhi, and 
with varlous reproaches and expedients, he exhorts living beIngs to 
stop and rest, not to seek outside themselves, and to make themselves 
the same as he 1s. That 1s called “Opening the knowledge and vision of 
the Buddha.' I, too, am always exhorting all people to open to the 
knowledge and vision of the Buddha within their own minds. The mind 
of worldly people are deviant. Confused and deluded, they commit 
offenses. Their speech may be good, but theIr minds are evil. They are 
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greedy, hateful, envious, øIven to flattery, deceit and arrogance. They 
oppress one another and harm living creatures, thus, they open not the 
knowledge and vision of Buddha but that of living beings. lÝ you can 
with an upright mind constantly bring forth wisdom, contemplating and 
1lluminating your own mind, and If you can practice the good and 
refrain from evil, you, yourself will open to the knowledge and vision 
of the Buddha. In every thought you should open up to the knowledge 
and vision of the Buddha; do not open up to the knowledge and vision 
of living beings. To be open to the knowledge and vision of the Buddha 
1S transcendental; to be open to the knowledge and vision of living 
beings 1s mundane. If you exert yourself in reciftation, clinging fo 1t as a 
meriforIous exercise, how does that make you different from a yak who 
loves his own tail?” 
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Chương Một Trăm Lẻ Một 
Chapter One Hundered and One 


Mười Điều Tâm Niệm 


Đức Phật dạy về mười điều tâm niệm cho hành giả. Thứ nhất, nghĩ 
đến thân thể thì đừng cầu không bịnh khổ, vì không bịnh khổ thì dục 
vọng dễ sinh. 7hứ nhì, ở đời thì đừng cầu không hoạn nạn, vì không 
hoạn nạn thì kiêu sa nổi dậy. Nếu như chúng ta cứ sống mãi trong cảnh 
thanh nhàn, như ý, không bị đời dần vặt, lại chẳng bị vướng ít nhiều sự 
khổ não, ưu phiền, tất tâm sẽ sanh ra các niệm khinh mạn, kiêu sa; từ 
đó mà kết thành vô số tội lỗi. Phật tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn 
nạn mà thức tỉnh cơn trường mộng và chiêm nghiệm được lời Phật dạy 
là đúng. Do đó mà phát tâm tinh chuyên tu hành cầu giải thoát. 7hứ 
ba, cứu xét tâm tánh thì đừng cầu không khúc mắc, vì không khúc mắc 
thì sở học không thấu đáo. Thứ ¡, xây dựng đạo hạnh thì đừng câu 
không bị ma chướng, vì không bị ma chướng thì chí nguyện không kiên 
cường. Thứ năm, việc làm thì đừng mong dễ thành, vì việc dễ thành thì 
lòng hay khinh thường kiêu ngạo. 7h sáu, giao tiếp thì đừng cầu lợi 
mình, vì lợi mình thì mất đi đạo nghĩa. Thứ bảy, với người thì đừng 
mong tất cả đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo ý mình thì lòng 
tất kiêu căng. Thứ ám, thi ân thì đừng cầu đền đáp, vì cầu đền đáp là 
thi ân có mưu đồ. 7hứ chín, thấy lợi thì đừng nhúng vào, vì nhúng vào 
thì sĩ mê phải động. Thứ mười, oan ức không cần biện bạch, vì còn 
biện bạch là nhân ngã chưa xả. Bởi thế, trong Luận Bảo Vương Tam 
Muội của Đức Phật. Lấy bịnh khổ làm thuốc thần. Lấy hoạn nạn làm 
giải thoát. Lấy khúc mắc làm thú vị. Lấy ma quân làm bạn đạo. Lấy 
khó khăn làm thích thú. Lấy kẻ tệ bạc làm người giúp đở. Lấy người 
chống đối làm nơi giao du. Coi thi ân như đôi dép bỏ. Lấy sự xả lợi 
làm vinh hoa. Lấy oan ức làm cửa ngõ đạo hạnh. 


Ten Non-Seeking Practices 


Teen Non-Seeking Practices for Buddhists. #7rs/, we should not wish 
(yearn) that our bodies be always free of diseases, because a disease- 
Íree body 1s prone to desire and lust (because with a disease-free body, 
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one tends to be tempted with desire and lust). This wIll lead to precept- 
breaking and retrogression. Second, we should not wish that our lives 
be free of all misfortune, adversity, or accident because without them, 
we will be easily prone to pride and arrogance. This will lead us to be 
disdainful and overbearing towards everyone else. If people”s lives are 
perfect, everything 1s Just as they always dreamed, without 
encountering heartaches, worries, afflictions, or any pains and 
sufferings, then this can easily ø1ve way to conceIt, arogance, efc.; thus, 
becoming the breeding ground for countless transgressions and 
offenses. Sincere Buddhists should always use misfortunes as the 
opportunity to awaken from being mesmerized by success, fame, 
fortune, wealth, etc. and realize the Buddhaˆs teachings are true and 
accurate, and then use this realization to develop a cultivated mind 
seeking enlightenment. 7⁄rđ, we should not wish that our mind 
cultivation be free of all obstacles because without obstacles, we would 
not have opportunities to excell our mind. This will lead to the 
transgression of thinking that we have awakened, when In fact we have 
not. Fowr/h, we should not wIsh that our cultivation be free of demonIc 
obstacles, because our vows would not be then firm and enduring. This 
leads to the transgression of thinking that we have attained, when in 
fact we have not. F7/¡h, we should not wish that our plans and activifties 
meet with easy success, for we will then be Inclined to thoughts of 
contempt and disrespect. This leads to the transgression of pride and 
conceit, thinking ourselves to be filled with virtues and talent. S¡zíh, 
we should not wish for gain in our social relatlons. This will lead us to 
violate moral principles and see only mistakes of others. Seyenfh, we 
should not wish that everyone, at all times, be on good terms and In 
harmony with us. This leads to pride and conceit and seeing only our 
own side of every 1ssue. #¡øhh, we should not wish to be repaid for our 
good deeds, lest we develop a calculating mind. This leads to greed for 
fame and fortune. Ấiníh, we should not wish to share in opportunifIes 
for profit, lest the mind of illusion arise. This leads us to lose our good 
name and reputfation for the sake of unwholesome gain. 7eøíh, when 
subJect to InJustice and wrong, we should not necessarily seek the 
ability to refute and rebut, as doing so Indicates that the mind of self- 
and-others has not been severed. This will certainly lead to more 
resentment and hatred. Thus, the Buddha advised all of us to consider: 
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Turn suffering and disease Iinto good medicine (consider diseases and 
sufferings as miraculous medicine). Turn misfortune and calamity Into 
liberation (take misfortune and adversity as means of liberation). Turn 
obstacles or high stakes Into freedom and ease (take obstacles as 
enJoyable ways to cultivate ourselves). Turn demons or haunting spIrIfs 
into Dharma friends (take demonic obstacles as our good spiritual 
advisors). Turn trying events Into peace and Joy (consider difficulties as 
Our Joy Of gaining experlences or life enJoymenis). Turn bad friends 
into helpful associates (treat ungrateful people as our helpful aids). 
Turn apponents Into “fields of flowers” (consider opponenfS as Our 
good relationships). Treat Ingratitude as worn-out shoes to be discarded 
(consider merifs or services to others as ragsged slippers). Turn frugality 
into power and wealth (take frugality as our honour). Turn injustice 
and wrong Into conditlons for progress along the Way (consider 
InJustice or false accusafions as Our virtuous gate to enliphtenment). 
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Chương Một Trăm Lẻ Hai 
Chapter One Hundered and Two 


Tương Đối & Tuyệt Đối 


Tương Đối: Theo Tự Điển Random House Webster dành cho bậc 
Đại Học thì chữ “Relative” có nghĩa là cái nầy chỉ hiện hữu hay có 
được đặc tánh bằng sự liên hệ với cái khác mà thôi. Tương đối còn có 
nghĩa là không tuyệt đối hay bị lệ thuộc. Chữ “Tương Đối” theo nghĩa 
đen là hỗ tương đối đãi, nghĩa là “quan điểm hỗ tương lẫn nhau, “hỗ 
tương đồng nhất,` cũng y như nói “trao đổi các quan điểm,` chứ không 
tách riêng từng cái để thực hiện một cuộc giải hòa về những quan 
điểm tương phản hay để gây hiệu quả nên một chủ trương hỗn hợp 
giữa các hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành tư tưởng nầy đã có 
công lớn tái lập ý niệm bao dung nguyên thủy đã được khai thị trong 
giáo pháp của Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn trong nhiều bộ phái 
Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những dị biệt về tư tưởng. Theo Giáo 
Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Phật giáo 
Tiểu Thừa thông thường thỏa mãn với phân tích và ít khi thiên về dung 
hợp. Trái lại, Đại Thừa thường thiên về hỗ tương đối đãi giữa hai ý 
niệm tương phản. Nếu phe nầy nhận quan điểm của riêng mình và phe 
kia giữ chặt của riêng họ, kết quả đương nhiên sẽ chia rẻ nhau. Đây là 
điều xãy ra trong trường phái Tiểu Thừa. Đại Thừa Phật giáo dạy rằng 
phải hòa đồng lập trường của riêng mình với lập trường của kẻ khác, 
phải hỗ tương dung hợp những lập trường đối lập, để thấy những lập 
trường nầy hợp nhất toàn vẹn. 

Chữ “tương đối” ở đây theo nghĩa đen là hỗ tương đối đãi, nghĩa là 
“quan điểm hỗ tương lẫn nhau,” “hỗ tương đồng nhất” cũng y như nói 
“trao đổi các quan điểm.” Không tách riêng từng cái để thực hiện cuộc 
hòa giải về những quan điểm tương phản hay để gây hiệu quả nên một 
chủ trương hỗn hợp giữa những hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành 
tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao dung nguyên thủy đã 
được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn 
trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những dị biệt về 
tư tưởng. Theo Phật giáo, chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, 
có thể thay đối, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy 
duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng 
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tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi 
chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân 
như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến 
Phật tánh là cái vô tướng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là 
những hiện tượng không có thực tại độc lập hay thực thể của chính 
chúng. Tương đối tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu 
của hiện tượng, và, một vật là tương đối thì không phải là “thật,' hiểu 
theo ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những 
hiện tượng. Tuyệt đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác 
nhau đặt ở vị trí đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, 
chịu sự chi phối của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành 
thế giới nầy thì chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi 
hạn định bởi tất cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng 
trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt 
đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng 
trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. 
Giáo thuyết nói về tự và tha đối đãi với nhau, nhờ đó mà tổn tại, như 
hình nhờ có ba cạnh mà thành hình tam giác, sắc cảnh đối đãi với nhãn 
căn mà thành sắc cảnh, nhãn căn đối với sắc cảnh mà thành nhãn căn, 
ngắn đối với dài mà thành ngắn, dài đối với ngắn mà thành dài. Lấy 
thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà 
bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong 
các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ 
không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn 
là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy 
được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của 
một “cái bàn” chẳng hạn là nên tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm 
được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là 
nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó 
là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính 
nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. 

Trong cuộc sống hằng ngày, hầu như trong mọi trường hợp, nguyên 
lý Tương Đối được đã và đang được ứng dụng. Hỗ tương đối đãi bằng 
cách tự hủy diệt, khi được thể hiện, có giá trị thực tiển lớn san bằng 
những quan điểm tương phản hay tạo nên thiện cảm giữa những phe 
phái đối nghịch. Bằng vào một, hay nhiều hơn, trong số các phương 
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pháp nầy, dị biệt tính có thể đưa đến liên hiệp, và cuộc đời mộng ảo 
được dung hợp với đời sống giác ngộ. Những ý tưởng như nói: nhìn bản 
thể trong hiện tượng, coi động như tĩnh và tĩnh như động, đông nhất và 
vô hành, tịnh và bất tịnh, toàn và bất toàn, một và nhiều, riêng và 
chung, thường và vô thường, tất cả đều có thể đạt được bằng lý thuyết 
nầy. Sự ứng dụng quan trọng nhất của học thuyết nầy là nhắm tới chỗ 
đồng nhất của đời sống, sinh tử và Niết Bàn. Bản thân đời sống là Niết 
Bàn cũng như nước với sóng là một. Đời sống là cái nầy thì Niết Bàn 
là cái không đời sống kia. Nếu đạt tới Niết Bàn ngay trong sự sống, 
đời sống trở thành là một với Niết Bàn, nhưng chỉ đạt trong tâm vì thân 
vẫn hiện hữu. Nhưng Niết Bàn toàn vẹn hay trọn vẹn được đạt đến khi 
chết. Sự diệt tận của thân xác là điều kiện tất yếu của Niết Bàn toàn 
vẹn, cũng như sự dừng lặng của sóng chung cuộc nơi tĩnh lặng toàn vẹn 
của nước. Thời gian và không gian đều tương đối, Chúng tương đối so 
với từng tâm thức cụ thể. Khoảng thời gian đối với chúng ta là một 
năm thì đối với một người có tâm thức vi tế hơn có thể chỉ là một 
khoảng thời gian ngắn ngủi hơn. Tương tự, một người đã đạt được trình 
độ tu tập cao, có thể xem một sát na là một kiếp hoặc một kiếp là một 
sát na. 

Tuyệt Đối: Theo Phật giáo, tuyệt đối là vượt ra ngoài sự so sánh. 
Tuyệt đối là thực tại của những hiện tượng. Tuyệt đối luôn luôn có bản 
chất đồng nhất. Niết bàn hoặc thực tại tuyệt đối không phải là thứ gì 
được tạo sanh hoặc thành tựu. Theo triết học Trung Quán, Nguyệt 
Xứng cho rằng với các bậc Thánh giả thì Tuyệt Đối chỉ là sự im lặng, 
vì nó là cái gì bất khả thuyết hay bất khả diễn đạt bằng lời. Tuyệt đối 
là chân lý cao nhất hay chân như, chân lý tuyệt đối. Huyền ảo và 
thường nghiệm tương ứng với chân lý tương đối, còn tuyệt đối thì tương 
ứng với chân lý cao nhất của Trung Luận tông. Trong Phật giáo, tuyệt 
đối đông nghĩa với chân như. Nó bất biến, không đổi, không bị ảnh 
hưởng bởi bất cứ thứ gì, là tướng chung cho hết thảy các pháp. Tuyệt 
đối còn có nghĩa là “Tánh Không”, là sự vắng bặt mọi sự tưởng. Tuyệt 
đối cũng có nghĩa là “Biên tế thực tại” hay “cái gì đã đến tột đỉnh chân 
lý”, đến giới hạn tột cùng của những gì có thể tri nhận, hoàn toàn 
không còn sai lầm hay điên đảo. Tuyệt đối cũng có nghĩa là “Vô 
Tướng” là không có tướng trạng. Tuyệt đối lại còn có nghĩa là “Chân 
Lý tối thắng” hay thắng nghĩa, vì nó đạt thành do tối thắng của bậc 
Thánh. Ngoài ra, tuyệt đối còn đồng nghĩa với vô nhị, vô phân biệt xứ, 
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vô sanh, chân tánh của chư pháp, bất khả thuyết, vô vi, phi hý luận, 
chân lý, chân tánh, niết bàn, tịch diệt, Phật quả, trí tuệ, giác ngộ, tri 
thức mà mình phải tự nhận trong chính mình, Pháp thân, Phật, vân vân 
và vân vân. Theo Phật Giáo, “Tuyệt Đối” còn rất nhiều nghĩa khác 
như sau: chân như (như thị), không tánh, niết bàn, bất nhị, bất sanh, cõi 
vô phân biệt, bản thể của pháp (bản chất của vật tổn hữu), bất khả 
diễn đạt, đích thực như nó đang là, không thể diễn tả bằng ngôn từ hay 
hý luận, như thực (cái thực sự đang là), chân đế, chân lý, Như Lai tạng, 
thực tại mà ta phải tự thể nghiệm trong nội tâm, vân vân. Theo trường 
phái Du Già, duy thức tuyệt đối là giáo pháp tiêu biểu nhất và là cái 
được gọi là “chủ nghĩa duy thức”. Theo đó đối tượng thường nghiệm 
(vô thường) thì “thuộc chủ quan" và chủ thể nhận thức là “tuyệt đố”. 
Với đối tượng thường nghiệm, Duy Già phủ nhận tính hiện thực độc 
lập của đối tượng ngoại giới, và điều nầy chỉ là tiếp nối các ý niệm 
truyền thống về tính vượt trội của 'tâm' trên mọi đối tượng, dù có lẽ 
nó có thể mang cho chúng một nội dung phần nào sắc xảo hơn và hàm 
chứa nhận thức luận rõ ràng hơn trước. Trong một hành vi tri thức, tâm 
và tâm sở có tầm quan trọng quyết định, còn “đối tượng” là một ảnh tợ 
phần lớn đã được định hình, và trong mức độ nào đó, nó do tâm tạo ra. 


Relativify & Absolute 


Relativiy: According to the Random House Webster College 
Dictionary the term “Relative” means something 1s exIsting or having 
1fs Specific nature only by relation to something else. “Relative” also 
means not absolute or Independent. The word for “Reciprocal 
ldentification” Is more literally “mutual” and “regarding,” that 1s 
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“mutually viewing from each other's point,” “mutual identification,” 
which 1s as much as to say and “exchange of views.” It 1s Indispensable 
to bring about a reconciliation of conflicting opinions or effect a 
syncretism among opposing speculative systems. This trend of thought, 
1n fact, served greatly to restore the original Idea of tolerance which 
was revealed In the Buddhaˆs teaching but was almost entirely lost In 
the various Schools of Hinayana which resulted from differences of 
opinion. According to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials of 
Buddhist Philosophy, Hinayana Buddhism 1s generally satisfiied with 
analysis and rarely Inclined to synthesis. The Mahayana, on the other 
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hand, 1s generally much Inclined to the reciprocal identification of two 
conflicting Ideas. If one party adheres to his own Idea while the other 
pArty Insists on his own, a separation will be the natural result. This 1s 
what happens In the Hinayana. The Mahayana teaches that one should 
put one”s own Idea aside for a moment and identify one”s own position 
with that of the other party, thus mutually synthesizing the opposed 
positions. The both parties will find themselves perfectly united. 

“Reciprocal Identificaton” 1s more literally “mutual” and 
“regarding,” that 1s, “mutually viewing from each other”s point,” 
“mutual identification,” which 1s as much as to say an “exchange of 
views.” It 1s Indispensable to bring about a reconciliation of conflicting 
OpInIons or to effect a syncretIlsm among opposing speculafive systems. 
Thịs trend of thought, in fact, served greatly to restore the original idea 
of tolerance which was revealed In the Buddha's teaching but was 
almost entirely lost 1n the various Schools of Hinayana which resulted 
Írom differences of opinion. According to Buddhism, the relative truth, 
or the truth of the unreal, which 1s subJect to change, manifests 
“stlllness but 1s always 1lluminating,` which means that it 1s Immanent 
in everything. Pure Land thinkers accepted the legiimacy of 
conventional truth as an expression of ultimate truth and as a vehicle to 
reach Ultimate Truth. This method of basing on form helps cultivators 
reach the Buddhahood, which 1s formless. According to the 
Madhyamaka philosophy, phenomena have no independent, substantial 
reality of their own. Relativity or dependence 1s the main characterisfic 
of phenomena, and that which 1s relative 1s not really the hipghest sense 
of the word. The Absolute 1s the reality of the appearances. The 
Absolute and the world are not two different sets of reality posited 
agaInst each other. Phenomena viewed as relative, as governed by 
causes and conditions constitute the world, and viewed as free of all 
conditions are the Absolute. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth 
nothing 1s; in absolute truth one sees that all things are devoid of self- 
nature; however, In relative truth, a perception where there 1s no self- 
nature. The doctrine of mutual dependence or relativity of all things for 
their existence, 1.e., the triangle depends on ¡fs three lines, the eye on 
things having color and form, long or short. A table, for example, If 
you take the table as the obJect which you put your hand on but search 
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to điscover what 1s actually1s among the parts, whether this 1s 1t or that 
1s It, then there 1s not anything that can be found to be 1t because the 
table 1s something that cannot be analytically sought and 1t cannot be 
found. If we take the ultmate reality or emptiness of the table as the 
substratum and search to see If it can be found; then It becomes a 
conventional truth in terms of Itself as the substratum. In relation to the 
table, 1s emptiness 1s an ultimate truth, but in relation to 1fs own 
reality, 1.e., the reality of the reality, 1s a conventional truth. 

In our daily lie, In almost all circumstances, the “Reciprocal 
Theory” has been applied. Reciprocal identification by mutual self- 
negation, when realized, has a great practical value In smoothing out 
conflicting opInions or In creating sympathy among opposing partIes. 
Through one or more of these methods diversity can be brought to 
union, and 1llusory existence 1s synthesized with the enlightened life. 
Such Ideas as seeing noumenon In phenomenon, regarding motion as 
calm or calm as motion, Identifying action and Inaction, purity and 
1mpurIty, perfection and Iimperfection, one and many, the particular and 
the general, permanence and impermanence, are all attainable by this 
theory. It 1s one of the most important ideas of Mahayana and 1s 
indispensable for a clear understanding of the Buddhist doctrinne as 
taught in the Mahayana. The most important application of this doctrine 
concerns the identification of life and Nirvana. LIfe 1tself 1s Nirvana, 
Just as water and wave are Identical. LIfe 1s one thing and Nirvana 1s 
another lifeless thing. If one attains Nirvana while yet living, life 
becomes Identified with Nirvana but only In the sense of a state of 
mind because the body still exists. But perfect or complete Nirvana 1s 
aftained at death. The extinction of the body 1s the perfect Nirvana, Just 
as the cessation of the wave results In the perfect quiescence of the 
water. Time and space are relative. They are relative to a particular 
conscIousness. What for us would be a year, for someone who has 
manifested a subtler consciousness would be a shorter period of time. 
Similarly, 1t 1s possible for person who has obtained higher meditative 
stabilization to consider an aeon a momert, or a moment an aeon. 

Absohwứe: According to Buddhism, “Absolute” means “Beyond 
Comparison”. The Absolute 1s the Reality of the appearances. The 
Absolute 1s always of uniform nature. Nirvana or the Absolute Reality 
1s not something produced or achieved. According to the Madhyamaka 
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philosophy, Candrakirti, to the saints, the Absolute 1s Just silence, for 1t 
1s InexpressIble by speech. The absolute knowledge 1s the highest truth 
or tathata, the absolute. The illusory knowledge and empirical 
knowledge correspond to relatve truth (samvrfi-satya), and the 
absolute knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the 
Madhyamika system. In Buddhism, “Absolute” Is a synonym for 
“Suchness”. It Is unalterable, without modification, unaffected by 
anything, and a mark common to all dharmas. It also means 
“Emptiness” for it Is the absence of all Imagination. Some people 
define 1t as “Reality-limit” for 1t 1s that which reaches up to the summit 
Of truth, to the utmost limit of what can be cognized, and 1s quite Íree 
Írom error or perversion. Some other people define 1t as “Signless” for 
1t 1s the absence of all marks. The Absolute 1s further “Ultimate true”, 
or the “Supreme obJecf” because reached by the supreme cognitlon of 
the saints. Eurthermore, it also means non-duality, the realm of non- 
discrimination, non-production, the true nature of dharma, the 
inexpressible, the unconditioned, the unimpeded (nishprapanca), the 
actual fact (tattva), that which really 1s (yathabhuta), the truth (satya), 
the true reality (bhutata), nirvana, cessation, Buddhahood, wisdom, 
enlightenment, the cognition which one must realize within oneself, the 
Dharma-body (dharmakaya), the Buddha, and so on, and so on. 
According to Buddhism, “Absolute” has many other meanings as 
follows: suchness (tathata), emptiness (void, sunyata), nirvana 
(mbbana), non-dual, unproduced, the realm of non-discrimination, the 
true nature of dharma or the essence of being (dharmadhatu or 
dhamrata), the Inexpressible, thatness (tattva), free of verbalization and 
plurality, that which really 1s, the true reality, truth, the womb of 
Tathagatas (Tathagata-garbha), reality which one must realize within 
oneself, and so on. According to the Yogacarins, the absolute Idealism 
1s the most characteristic doctrine and 1s their so-called “idealism”, 
which 1s “subjective” with regard to the empirical and “absolute” with 
regard to the transcendental subject. As to the first, It denies the 
independent reality of an external obJect, and merely continues the 
traditional ideas about the primacy of “thought” over all obJects, though 
It may perhaps give them a somewhat sharper edge and a more 
pronounced epistemological content than they may have had before. In 
every mental act thought and 1s concomifants are of decIsive 
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1mportance, and the “obJect” Is a shadowy appearance largely shaped 
and to some extent conjured up by thought. 
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Chương Một Trăm Lẻ Ba 
Chapter One Hundred-Three 


Thiện Pháp & Bất Thiện Pháp 


Thiện Pháp: Thiện pháp là điều thiện, là hành động cố ý phù hợp 
với Bát Thánh Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với 
chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều 
ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” 
Điều Thiện sẽ giúp con người chế ngự được những phiễển não khởi lên 
trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các 
hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp 
có công năng thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và 
tha nhân. Thiện là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu 
thuận ích cho đời nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới 
thấu trời và người). Theo Phật giáo, thiện nghiệp là hành động cố ý 
phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ 
phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư 
duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, chánh tính tấn, chánh niệm và 
chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm 
các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư 
Phật dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiền 
não khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ 
phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một 
người tốt, tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời 
thiện lành. Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây 
sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là 
hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành 
thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân 
loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình 
không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. 
Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của 
Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kể ác phải đi xuống địa 
ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và 
hưởng thọ hạnh phúc. 
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Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về 
các thiện pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới 
và an trú trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba 
thiện căn. Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, 
trí huệ; thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển 
giới hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô si thiện căn. Đối 
với Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện 
căn; và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay 
ba trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. Thứ nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. Thứ nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tầm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. 

Theo Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt 
đẹp: Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có 
bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, 
nhẫn pháp, và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã 
nhắc ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia 
hạnh.” Thứ nhất là Noãn Địa. Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, 
dường như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như 
khoang cây lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là 
noãn địa. Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy tâm mình thành đường lối đi của 
Phật, dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, thân 
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vào hư không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là 
Nhẫn Địa. Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như 
người nhẫn việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt 
hẳn sự ấy. Đó gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế đệ nhất địa. Số lượng tiêu 
diệt, trung đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế 
đệ nhất địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: 
Chánh Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, 
Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô 
trương màu sắc mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói 
điều lành mà không làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ 
hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều 
lành và làm được điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống 
hoa có thể làm nên nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên 
nhiều việc thiện (53). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, 
nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi 
nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp 
lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ nên khinh điều 
lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước 
nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn 
từng khi ít mà nên (122).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 
14, Đức Phật dạy: “Có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” 

Bất Thiện Pháp: Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay 
điều không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân sỉ và 
những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: 
một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình 
gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt 
quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất 
thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân 
ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, 
phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng 
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hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự 
tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ỷ lại vào ai khác. Theo Thanh 
Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân sI và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác 
hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói 
độc ác hay miệng độc ác (gây phiền não cho người). Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng 
lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với 
ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi 
đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như 
cái đồng la bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, 
tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao 
tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến 
là kiến giải ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm 
và cố chấp (sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): 
thân kiến, biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. 

Bất thiện là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện 
tại và tương lai). Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại 
người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều 
sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong 
đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. 
Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành 
động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự 
vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác 
trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất 
thiện nghiệp hay ác nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, Khẩu, Ý Gây. Bất 
thiện nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn 
người, sẽ đưa đến quả báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp 
sau đây: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo 
Kinh Thi Ca La Việt, có bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: 
tham dục, sân hận, ngu si, và sợ hãi. Theo Kinh Thị Ca La Việt, Đức 
Phật dạy: “Này gia chủ tử, vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không 
sân hận, không ngu si, không sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện 
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nghiệp theo bốn lý do kể trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người 
ta gây ra rồi trở lại đắt người ta đi vào cõi ác (240).” 

Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là tam đồ ác đạo gồm địa 
ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường của trạng thái tâm, thí dụ 
như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại ai, thì ngay trong giây 
phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. Chúng sanh trong ác đạo 
chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu tập thiện nghiệp, và luôn 
làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La cũng được xem như bất 
thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại thiếu công đức và có 
quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn bản: Bốn thứ nầy 
được xem là những phiển não căn bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng 
thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hỗn thường hằng. Thứ nhất 
là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì là sự mê muội về cái 
ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. 7 í⁄ là sự tự yêu thương 
mình. 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật 
giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện tượng siêu 
nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những năng lực ảo 
thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành 
giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng 
nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiển tập 
mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được dùng để chỉ “khuynh 
hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài 
bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là 
“khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên 
bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu 
tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã được đoạn tận. Một 
thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận phiền 
não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn áo như một 
con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tồn 
đọng. 

Theo Phật giáo, người bất thiện là người ác, là người chối bỏ luật 
Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác 
thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là 
không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ 
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ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta 
muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay 
không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của 
bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh 
lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ 
thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ 
xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và 
thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. 
Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật 
giáo, kẻ bất thiện là kẻ phạm phải những tội lỗi ghê sợ và là những kẻ 
mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn 
đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai chiều. Những kẻ lợi dụng lòng 
tốt của kể khác; những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác; 
những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới 
quỷ kế. 

Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm 
mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng 
quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu 
như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái 
chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. 
Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà 
vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả 
lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. 
Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn 
nghĩ đến sự khổ nơi tam đô ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ 
mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở 
bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng 
kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự đau 
khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân 
mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như 
cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước uống 
thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, 
khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 

Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác trên thế gian nầy: Thứ nhất 
là tàn bạo: Mọi sinh vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. 
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Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với 
nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật: Không còn lần mềé (tôn ti 
trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có 
địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba 
là thái độ xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác: Không còn lần mé về 
hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của 
riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu 
ác. Thứ tư là không tôn trọng quyên lợi của người khác: Người ta có 
khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của người khác, tự tâng bốc 
thối phổng mình lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về 
hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người 
khác. Thứ năm là xao lãng nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao 
lãng bổn phận của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải 
mái cho riêng mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do 
đó gây ra sự khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất 
công. 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, 
tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, tà mạng, tà tĩnh tấn, tà niệm, và tà định. 
Có tám loại bất thiện giác hay ác giác: dục giác, sân giác, não giác, 
thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích 
của quốc gia), bất tử giác (không thích cái chết), tộc tính giác (vì cao 
vọng cho dòng họ), và khinh vụ giác (khi dễ hay thô lỗ với người 
khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín sự bất 
thiện hay xung đột khởi lên bởi tư tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi 
ích gì mà nghĩ rằng một người đã làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại 
mình, hại người mình thương, hoặc hại người mình ghét.” 7hứ nhất là 
người ấy đã làm hại tôi. Thứ nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba 
là người ấy sẽ làm hại tôi. 7 :⁄ là người ấy đã làm hại người tôi 
thương mến. 7hứ năm là người ấy đang làm hại người tôi thương mến. 
Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại người tôi thương mến. 7h bảy là người 
ấy đã làm hại người tôi không thương không thích. 7h ứám là người ấy 
đang làm hại người tôi không thương không thích. 7hứ chín là người ấy 
sẽ làm hại người tôi không thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm việc bất 
thiện “thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm 
ác như người phun nước miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay 
nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun người nhơ miệng mình.” 
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Năm Đề Nghị của Đức Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm 
tránh những tư tưởng bất thiện: Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tối, 
trái nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở 
ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì là suy niệm vê những hậu quả xấu có 
thể xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân 
vân. Thứ ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ 
tư là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô 
nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành 
giả quên dân điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật 
chất. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế 
chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện 
ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ 
vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác 
chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác 
mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). 
Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa 
con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc 
thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn 
tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, 
với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm 
phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại 
kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ 
ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng 
cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thắm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do 
mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu sĩ, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu điệt 164). Làm đữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
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mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
thể làm cho ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy 185). 

Trong Kinh Tú Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe 
nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các 
ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì kẻ mang điều ác 
đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực 
hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. 
Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, 
người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia 
đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông 
rước họa vào thân, giống như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt 
cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). 
Kể ác hại người hiển giống như ngước mặt lên trời mà nhổ nước 
miếng, nhổ không tới trời, nước miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. 
Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người khác, trở lại dơ thân mình, 
người hiển không thể hại được mà còn bị họa vào thân.” (8). 

Để chấm dứt khổ đau phiền não trong cuộc sống, Đức Phật khuyên 
tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh 
Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm những việc ác, chỉ 
làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” Biển 
pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. Những lời Phật dạy 
trong Kinh Pháp Cú: “Người trí hãy nên rời bổ hắc pháp (ác pháp) mà 
tu tập bạch pháp (thiện pháp), xa gia đình nhỏ hẹp, xuất gia sống độc 
thân theo pháp tắc Sa-môn (87). Người trí phải gột sạch những điều 
cấu uế trong tâm, hãy cầu cái vui Chánh pháp, xa lìa ngũ dục mà 
chứng Niết bàn (88). Người nào thường chính tâm tu tập các phép giác 
chi, xa lìa tánh cố chấp, rời bỏ tâm nhiễm ái, diệt hết mọi phiền não để 
trở nên sáng suốt, thì sẽ giải thoát và chứng đắc Niết bàn ngay trong 
đời hiện tại (89).” Tuy nhiên, những lời Phật dạy thường là dễ nói khó 
làm. Vâng! “Chớ làm các điều ác, nên làm những việc lành, giữ tâm ý 
trong sạch.” Đó là lời chư Phật dạy. Lời Phật dạy dễ đến độ đứa trẻ 
lên ba cũng nói được, nhưng khó đến độ cụ già 80 cũng không thực 
hành nỗi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Phẩm 18, Đức Phật dạy: 
“Pháp của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và đối tượng niệm; 
làm mà không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói mà không có chủ 
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thể nói và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu và đối tượng tu. 
Người ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường ngôn ngữ, không bị 
ràng buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức khắc.” 


Kusala & Akusala Dharmas 


Kusala: “Kusala” means volilonal acion that 1s done In 
accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only 
1n accordance with the right action, but it 1s also always In accordance 
with the right view, right understanding, right speech, right livelihood, 
right energy, right concentration and right samadhi. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do 
good, to purIfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds w1ll help a person control a lot of troubles arising 
from his mind. Inversely, 1ƒ a person does evil deeds he wIll receIve 
bad results in this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, ripht, wholesome. Ït 1s contrary to the 
unwholesome.According to Buddhism, kusala karma means volitional 
action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. 
So, Kusala karma 1s not only in accordance with the right action, but 1t 
1s also always In accordance with the right view, right understanding, 
right speech, right livelihood, right energy, ripght concenfrafion and right 
samadhi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha 
taught: Not to do evil, to do good, to purify one”s mínd, thịís 1s the 
teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a 
person control a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1 a 
person does evil deeds he will receive bad results In this life and the 
next existence which are suffering. An honest man, especially one who 
believes in Buddhist Ideas of causality and lives a good life. There are 
two classes of people In this life, those who are Inclined to quarrel and 
addicted to dispute, and those who are bent to living in harmony and 
happy In friendliness. The first class can be classified wicked, 1gnorant 
and heedless folk. The second class comprised of good, wise and 
heedful people. The Buddha has made a clear distinction between 
wickedness and goodness and advises all his disciples not to do evil 
actions, to perform good ones and to purIfy their own heart. He know 
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that 1t 1s easy to do evil action. To perform meriforious one far more 
difficult. But His disciples should know how to select in between evil 
and good, because wicked people will go to hell and undergo untold 
suffering, while good ones wIll go to Heaven and enjoy peaceful bliss. 
Moreover, Good one even from afar shrine like the mountain of snow 
with ther meritorlous actions, while bad ones are enveloped In 
darkness like an arrow shot In the night.” 

According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Ambapall, fhere are fwo starting points oƒ wholesome states: First, 
virtue that Is well purified which includes basing upon virtue and 
establishing upon virtue. Second, view that 1s straight. According to The 
Long Discourses of the Buddha, there are three good (wholesome) 
roots. For Monks and Nuns, there are the wholesome roots of non- 
greed, non-hatred, and non-delusion (no selfish desire, no i1re, no 
stupidity); the wholesome roots of almsgiving, kindness, and wisdom; 
and the wholesome roots of good deeds, good words, good thoughts. 
Three good roots for all moral development: the wholesome root oŸ no 
lust or selfish desire, the wholesome root of no I1re or no hatred, and the 
wholesome root of no stupidity. For Ordinary People, there are three 
wholesome root(s: the wholesome root of almsgiving; the wholesome 
root of mercy; and the wholesome root of wIsdom. There are also three 
good upward directlons or states of existence: The ƒfirsf path ¡s the 
wholesome path: Thịs 1s the highest class of goodness rewarded with 
the deva life. The second path is the path öoƒ human beings: The middle 
class of goddness with a return to human life. The third path is the path 
Ø@ƒ asuras: The Inferlor class of goodness with the asura sfate. 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are three kinds of wholesome elemeint: #ï7rsí, the wholesome element 
Of renunciation. Second, the wholesome element of non-enmity. Third, 
the wholesome element of non-cruelty. According to the Long 
Discourses of the Buddha, there are three kinds of right conduct: right 
conduct 1n body, right conduct In speech, and right conduct In thought. 
Three good deeds (the foundation of all development) Include no lust 
(no selfish desire), no anger, and no stupidity (no 1gnorance). According 
to the Abhidharma, there are three doors of wholesome kamma 
perftaining to the sense-sphere. First, bodily actlon pertaining to the 
door of the body: not to kiIll, not to steal, and not to commit sexual 
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misconduct. Second, verbal action perfaining to the door of speech: not 
to have false speech, not to slander, not to speak harsh speech, and not 
to speak frivolous talk. Third, mental action pertaining to the door of 
the mind: not to have Covetousness, not to have III-will, and not to 
have wrong views. According to The Long Discourses of the Buddha, 
Sangtti Sutra, there are three kinds of wholesome Investigation. Flirst, 
the wholesome I1nvesfigatlon of renunciation. Second, the wholesome 
Invesfigation of non-enmity. Third, the wholesome Investigatlon of 
non-cruelty. According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti 
Sutra, there are three kinds of wholesome perception. First, the 
wholesome perception of renunciaton. Second, the wholesome 
perception of non-enmity. Third, the wholesome perceptlon of non- 
cruelty. 

According to the Mahayana, there are four good rootfs, or sources 
Ílrom which spring good fruit or development: Sravakas, Pratyeka- 
buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. According to the Kosa Sect, there 
are fÍour gøood roo(s, or sources from which spring good fruit or 
developmernrt: the level of heat, the level of the summit, the level of 
patence, and the level of being first in the world. According to the 
Surangama Sutra, book Eight, There are four øood rootS, Of SOUTC€S 
from which spring good fruit or development. The Buddha reminded 
Ananda as follows: “Ananda! When these good men have completely 
purified these forty-one minds, they further accomplish four kinds of 
wonderfully perfect additional practices.” The first roof is the level oƒ 
heaí: When the enlightenment of a Buddha 1s Just about to become a 
function of his own mind, it 1s on the verge of emerging but has not yet 
emerged, and so 1t can be compared to the point just before wood 
Ignites when 1t is drilled to produce fire. Therefore, 1t 1s called “the 
level of heat.` 7e second root is the level oƒ the summif: He continues 
on with his mind, treading where the Buddhas tread, as If relying and 
yet not. Ït 1s as 1ƒ he were climbing a lofty mountain, to the point where 
his body 1s In space but there remains a slight obstruction beneath him. 
Therefore ¡1t 1s called “the level of the summit.` The third root is the 
level oƒ patience: When the mind and the Buddha are two and yet the 
same, he has well obtained the middle way. He 1s like someone who 
endures something when 1t seems Impossible to either hold it in or let 1t 
out. Therefore 1t is called '“he level of patlence.” The ƒourth root is the 
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level oƒ being first in the world: When numbers are destroyed, there are 
no such desipnatlons as the middle way or as confusion and 
enlightenment; this 1s called the “level of being first in the world.' 
According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are eipht right factors: Right views, Right thinking, Right speech, Right 
action, Right livelihood, Right effort, Right mindfulness, and Right 
concentration. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha ftaughf: “As a flower that 1s 
colorful and beautiful, but without scent, even so fruitless 1s the well- 
spoken words of one who does not practice 1t (Dharmapada 51). As the 
flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so fruifful 1s the 
well-spoken words of one who practices It (Dharmapada 52). Às from a 
heap of flowers many a garland 1s made, even so many good deeds 
should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 
118). Even a good person sees evil as long as his good deed has not 
yet ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the good 
results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, saying, “it will 
not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a wat€r-Jar 1s 
filed; likewIse, the wise man, gathers his merit litle by little 
(Dharmapada 122).” In the Forty-Iwo Sections Sutra, chapter 14, the 
Buddha taught: “A Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? 
What 1s the foremost greatness?” “The Buddha replied: ““To practice the 
Way and to protect the Truth 1s goodness. To unite your will with the 
Way 1s preatness.” 

Akusala Dharmas: Unwholesome deeds (anything connected with 
the unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes In the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IÍ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destinies. UỨnwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
Wrong views, eftC), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
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misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranguility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we 
will surely reap bad results. People who create many offenses and 
commit many transgressions will eventually have to undergo the 
retribution of being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In 
general, doing øood deeds allows us to ascend, while doing evil causes 
us fo descend. In everything we do, we must take the responsIbility 
ourselves; we cannot rely on others. According to The Path of 
Purification, “Bad Ways” 1s a term for doing what ought not to be done 
and not doing what ought to be done, out of desire, hate, delusion, and 
fear. They are called “bad ways” because they are ways not to be 
travel by Noble Ones. Incorrect conduct in thought, word or deed, 
which leads to evIl recompense. Unwholesome speech or slanderous or 
evil-speech which cause afflictions. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Do not speak unwholesome or harsh words to anyone. 
Those who are spoken to wIll respond 1n the same manner. Angry 
speech nourishes trouble. You will receive blows In exchange for 
blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence yourself, 
you already have attained Nirvana. No vindictiveness (quarrels) will be 
found In you (Dharmapada 134).” Unwholesome views or Wrong VIeWs 
mean seeing or understanding in a wrong or wicked and grasping 
mamner. There are five kinds of wrong views: wrong views of the body, 
one-sided views, wrong views which are Iinconsistent with the dharma, 
wrong views caused by atfachment to one's own errouneous 
understanding, and wrong views or wrong understandings of the 
precepts. 

Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or mischievous 
acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the right. 
Maliclousness is planning to harm others. It includes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others' feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of ignorance (avidya), which 
prompts beIngs to engage in actlons (karma) that will have negatIve 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
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beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ignorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachmert, 1ll-wIll, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1ll-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from I1ron eats 1fself away when arisen, 
Just like 1ll deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 

There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, 
realms of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or 
three evil paths, or destinies of hells, hungry ghosts and animals. These 
are three paths which can be taken as states of mind, 1.e., when 
someone has a vicious thought of killing someone, he 1s effectively 
reborn, for that moment, 1n the hells. Sentient beings 1n evIl realms do 
not encounter the Buddhadharma, never culfivate goodness, and 
always harm others. Sometimes the Asura realm 1s also considered an 
unwholesome or evil realm because though they have heavenly merits, 
they lack virtues and have much hatred. There are four fundamental 
unwholesome passions. These four are regarded as the fundamental 
evil passions originating from the view that there 1s really an eternal 
substance known as ego-soul. First, the belief In the existence of an 
ego-subsfance. Second, Ignorance about the ego. Third, conceit about 
the ego. The fourth fundamental unwholesome passion 1s self-love. 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be side effects of Zazen, 
such as clarvoyance and othe magical abililes, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Iignore them as much as possible and to 
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concenftrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a Sanskrit term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstrucftlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions of speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by influences of past karma, In Imitation of 
past activities, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly øI1ven 1s of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noises like a monkey, but the 
subtle traces still remain deep In the conscIous. 

According to Buddhism, an unwholesome person means an evil 
person, one who has evil Iideas of the doctrine of voidness, to deny the 
doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha advises us not make 
Íriends with wicked ones, but to associate only with good friends. He 
poInts out very clearly that IÝ we yearn for life, we should avoid 
wickedness like we shun poison because a hand free from wound can 
handle poIson with Iimpurity. The dhammas of the good ones do not 
decay, but go along with the good ones to where meriforIous acftIions 
wIll lead them. Good actions will welcome the well doer who has gone 
{rom this world to the next world, Jjust as relatives welcome a dear one 
who has come back. So the problem poses 1(self very clear and 
definte. Wickedness and goodness are all done by oneself. 
Wickedness wIll lead to dispute and to war, while goodness wIll lead to 
harmony, to friendliness and to peace. Also according to the Buddhism, 
the unwholesome people are those who commit unbelievable crimes 
and whose minds are filled with greed, hatred and ignorance. Those 
who commit lying, øossip, harsh speech, and double-tongued. Those 
who abuse others” good heart; those who cheat others for their own 
benefits; those who ki, steal; those who act lasciviously; those who 
think of wicked plots; those who always think of wicked (evil) scheme. 

Great Master Ying-Kuang reminded Buddhist followers to 
singlemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for their mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, it can strike us at any 
momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then If 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
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three unwholesome realms where we must endure Innumerable 
sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn appeared In the 
world, but we are still trapped In the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed Infinite and endles 
unwholesome karmas In our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Upon thinking all these, we 
wIll be awakened In every moment, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. If condemned to hell, then we will experience the 
torturous and agonizIing conditions of a moutain of swords, a forest of 
knives, stoves, frying pans; in each day and night living and dying ten 
thousand times, the agony of pain and suffering 1s Iinconceivable. If 
condemned to the path of hungry ghost, then the body 1s hideously ugly 
wreakKing foul odors. Stomach 1s large as a drum but neck 1s as small as 
a needle; though starving and thirsty, the offenders cannot eat or drink. 
When seeing food and drinks, these items transform Into coals and 
fires. Thus, they must endure the torture and suffering of famine and 
thirst, throwing, banging their bodies against everything, crying out In 
paIn and agony for tens and thousands of kalpas. If condemned to the 
animal realm, then they must endure the karmic consequences of 
carrying and pulling heavy loads, get slaughtered for food, or the strong 
prey on the weak, mind and body always paranoid, frightened, and 
fearful of being eaten or killed, without having any momernt of peace. 
There are five kinds oƒ unwholesome deeds in this world: The first 
kinds of unwholesome deed 1s Cruelty. Every creature, even Insectfs, 
strives against one another. The strong attack the weak; the weak 
deceive the strong; everywhere there 1s fiphting and cruelty. The 
second kinds of unwholesome deed 1s Deception and lack of SincerIty. 
There 1s a lack of a clear demarcation between the rights of a father 
and a son, between an elder brother and a younger; between a husband 
and a wife; between a senior relatve and a younger. Ôn every 
OCcasion, each one desires to be the highest and to profit off others. 
They cheat each other. They don”t care about sincerity and trust. The 
thưrd kinds of unwholesome deed Is Wicked behavior that leads to 
InJustice and wickedness. There 1s a lack of a clear demarcation as to 
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the behavior between men and women. Everyone at times has Impure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them Into questionable 
acts and disputes, fighting, injustice and wickedness. The fourth kinds 
of unwholesome deed 1s Disrespect the rights of others. There 1s a 
tendency for people to disrespect the rights of others, to exaggerate 
their own Iimporfance at the expense of others, to set bad examples of 
behavior and, being unJust In their speech, to deceive, slander and 
abuse others. The fifth kinds of unwholesome deed Is To neglect their 
duties. The 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of theIr own comfort and their own desIres; 
they forget the favors they have received and cause annoyance to 
others that often passes Into øreat InJustice. 

According to the Long Discourses oƒ the Buddha, SangiH Sutra, 
there qre eighf unwholesome ƒacfors: Wrong views, wrong thinKing, 
wrong speech, wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong 
mindfulness, and wrong concentration. Eiph(t wrong perceptlons of 
thought: desire, hatred, vexation with others, home-sickness, patriotism 
or thoughts of the country's welfare, dislike of death, ambition for 
one”s clan or family, and slighting or being rude to others. According to 
the Sangtti Sutta in the Long Discourses oƒ the Buddha, there are nine 
unwholesome causes oƒ malice which are stirred up by the thought: 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. #¡zsí, he 
has done me an InjJury. Second, he 1s doing me an inJury. 7Ùrd, he will 
do me an InJury. Fourh, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. #7⁄h, he 1s doing an Injury to someone and 
pleasant to me. S¡x/h, he wIll do an InJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InjJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. E¡iehíh, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. M?h, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “I[hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on their face.” Or To harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. 

Fe practical suggesHons to prevent evil thoughts given by the 
Buddha: Firsf, harbouring a good thought opposife to the encroaching 
one, e.ø., loving-kindness 1n the case of hatred. Second, reflecting upon 
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possible evil consequences, e.g., anger sometimes results in murder. 
Thirđ, sumple neglect or becoming wholly inattentive to them. Fourth, 
tracing the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts 
and thus forgetting them In the retrospective process. Ƒ/?h, direct 
physical force. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taughf: “Lets  hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “1t will not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers it litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous roufe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things 1n the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOoIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
conftrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
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can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” 

Tn the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taughí: “The Buddha 
said: “When an evil person hears about virtue and Intentionally or 
voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and dịd not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy retfurns to 
you, does It not?” He replied, “Ilt does.' I said, “Now you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 

Tn order to terminaIte the sujffering and aƒffliction in le, The Buddha 
advises his ƒourƒold disciple: “Do no evIl, to do only good, to pur1fy the 
mind.” In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not commit 
wrongs, devoutly practice all kinds of good, purnfy the mind, that's 
Buddhism” or “lo do no evIl, to do only good, to pur1fy the wIll, 1s the 
doctrine of all Buddhas.” 'These four sentences are said to include all 
the Buddha-teaching. The Buddha”s teachings In the Dharmapada 
Sutra: “A wise man should abandon the way of woeful states and 
follows the bright way. He should go from his home to the homeless 
state and live 1n accordance with the rules for Sramanas (Dharmapada 
87). A wise man should purge himself from all the impuritles of the 
mind, give up sensual pleasures, and seek great delight in Nirvana 
(Dharmapada 88). Those whose minds are well-trained and well- 
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perfected in the seven factors of enliphtenment, who give up of 
grasping, abandon defiled minds, and eradicate all afflictions. They are 
shinnng ones and have completely liberated and attained Nirvana 
even in this world (Dharmapada §9).” 

However, the Buddha”s teachings are usually easy to speak but 
very difficult to put In practice. Yes!l “Not to commit any sin, to do 
good, to purify one”s mind.” Buddha's teaching 1s so easy to speak 
about, but very difficult to put into practice. The Buddha”s teaching 1s 
so easy that a child of three knows how to speak, but 1t is so difficult 
that even an old man of etIghty finds 1t difficult to practice. According to 
the Forty-Two Sections Sutra, Chapter 18, the Buddha said: “My 
Dharma 1s the mindfulness that 1s both mindfulness and no- 
mindfulness. It is the practice that 1s both practice and non-practice. Ït 
IS WOrds that are words and non-words. It 1s cultivation that 1s 
cultivation and non-cultivation. Those who understand are near fO 1; 
those who are confused are far from 1t indeed. The path of words and 
language 1s cut off; 1t cannot be categorized as a thing. If you are off 
(removed) by a hairˆs breadth, you lose 1t in an Instant.” 
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Chương Một Trăm Lẻ Bốn 
Chapter One Hundred and Four 


Giới Luật Phật Giáo 


Vào thời Đức Phật còn tại thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được 
chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức Phật nói với họ những lời đơn giản, 
“hãy lại đây, Tỳ Kheo!” Nhưng khi số người gia nhập ngày càng gia 
tăng và giáo hội phân tán. Những quy định đã được Đức Phật ban 
hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” trong sự trau đồi 
cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni tuân thêm 5 giới luật phụ được 
Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ như là những điều luật rèn luyện và nói 
chung như là những giới luật tu tập. Năm giới luật phụ cho người xuất 
gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, tránh ca múa, tránh trang điểm 
son phấn và dầu thơm, tránh ngồi hay nằm trên giường cao, và tránh 
giữ tiễn hay vàng bạc, châu báu. Về sau này, nhiều trạng huống khác 
nhau khởi lên nên con số luật lệ trong “Ba La Đề Mộc Xoa” cũng khác 
biệt nhau trong các truyền thống khác nhau, mặc dù có một số điểm 
cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày nay, trong các truyền thống Đại 
Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; 
trong khi truyền thống Theravada có 227 giới cho Tỳ Kheo và 311 giới 
cho Tỳ Kheo Ni. Trong tất cả các truyền thống, cả truyền thống Đại 
Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền thống Theravada, cứ nửa tháng một 
lần những giới luật này được toàn thể chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho 
chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những tội lỗi đã gây nên. 

Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống 
của một Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành 
có lối sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít 
lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, 
chúng ta phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc 
vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới 
luật và thiển định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an 
tịnh và thu thúc. Nhưng bể ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng 
cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất 
đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm 
mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đầy khó khăn 
và chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự 
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vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc 
bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình 
đang làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình 
gánh nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động 
có sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Giới luật là những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức 
Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không 
làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. Giới 
sanh định. Định sanh huệ. Với trí tuệ không gián đoạn chúng ta có thể 
đoạn trừ được tham sân sĩ và đạt đến giải thoát và an lạc. Luật pháp và 
quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động đúng trong mọi 
hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi là luật, 
pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài gọi là nghì). 
Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia 
và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ 
kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). Đức 
Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi đến 
cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật giúp 
phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, 
thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân si và tiến bộ trên 
con đường giác ngộ. 

Già giới là những luật phụ hay thứ luật mà Phật chế ra như cấm 
uống rượu, đối lại với “tánh giới” là những giới luật căn bản của con 
người như cấm giết người. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa 
dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát 
những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói 
khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh 
nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là 
phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định ngược lại là 
phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nây lần lượt 
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dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do 
đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc 
và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài 
những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường 
Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã 
chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình thanh tịnh 
trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. 
Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận 
trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết 
chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các căn. Vì 
nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy bất thiện 
sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, 
vân vân... Vị ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối 
tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bổ qua một bên mọi ưa 
ghét.” 

Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn 
tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết 
tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp 
xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và fính lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kẻ khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
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kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểềm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách bất hợp pháp. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sẩn. 7 nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. Thứ ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và đao động. Thứ i là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Cững theo Kinh Đại Bát 
Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều lợi 
ích cho người đủ giới: Thứ nhất là người giữ giới nhờ không phóng 
túng nên được tài sản sung túc. 7hứ nhì là người giữ giới tiếng tốt đồn 
khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng nào, Sát Đế Lợi, Bà 
La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách đường hoàng, không 
dao động. Th/ ?⁄ là người giữ giới khi mệnh chung sẽ chết một cách 
không sợ sệt, không dao động. 7⁄ năm là người giữ giới, sau khi thân 
hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Theo Tăng 
Chỉ Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức hạnh toàn thiện giới: Thứ 
nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài lớn nhờ tính cần. Thứ nhì 
là người có giới đức, được tiếng tốt đổn xa. 7h ba là người có giới 
đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng hội Sát đế lợi, Bà-La- 
Môn, gia chủ hay Sa Môn. 7hứ ¡⁄ là người có giới đức khi chết tâm 
không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, lúc mệnh chung được 
sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh Pháp Cú, Đúc Phật dạy: 
“Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay 
hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh 
của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương 
(54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh 
liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). 
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Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng 
không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). 
Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an 
trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được 
(57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ 
trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải 
trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới là những qui luật 
giúp chúng ta khỏi phạm tội. Giới như những chiếc lồng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Dù có 
nhiều loại giới khác nhau như ngũ giới, thập giới, Bồ Tát giới, vân vân, 
ngũ giới là căn bản nhất. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của 
người Phật tử. Hai pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những 
hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo Phật Giáo Nhìn Toàn 
Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước khi gia công thực hành 
những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiền định, điều chánh yếu 
là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động 
và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự 
thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói 
và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới 
luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành 
thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất 
cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. 
Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám pháp đưa đến sự 
đoạn tận: “Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? Ở đây, nầy gia 
chủ, vị Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta 
có thể sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bỏ các kiết sử ấy. Nếu ta 
sát sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát sanh, mà các 
bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì duyên sát sanh, 
và sau khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát 
sanh. Thật là một kiết sử, thật là một triỀn cái, chính sự sát sanh nây. 
Những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não nào có thể khởi lên, do duyên sát 
sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não 
như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ 
bỏ,” do duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. “Y cứ không lấy 
của không cho, lấy của không cho cần phải từ bỏ.” “Y cứ nói lời chân 
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thật, nói láo cần phải từ bỏ.” “Y cứ không nói hai lưỡi, nói hai lưỡi cần 
phải từ bỏ.” “Y cứ không tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không hủy báng sân hận, hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không phẫn não, phẫn não cần phải từ bỏ.” “Y cứ không quá mạn, quá 
mạn cần phải từ bỏ.” 


Vinaya in Buddhism 


At the time of the Buddha, In the beginning a follower was 
accepted Into the Sangha, the Buddha talked to them with the simple 
words “Ehi-bhikku” (Come, O monk)! But as numbers grew and the 
commumity dispersed, regulations were established by the Buddha. 
Every Buddhist undertakes the “FIive Precepts” In the cultivation of the 
moral life, and monks and nuns follow follow five additional precepts, 
which are elaborated as training rules and referred to collectively as 
the “Pratimoksa.” The five additional precepts are to abstainn from 
eating after midday, from dancing and singing, from personal 
adornments, from using hiph seats or beds, and from handling gold or 
sillver. Later, situations arlsed so the number of rules In the 
“Pratimoksa” varles among the different traditions, although there 1s a 
common core of approximately 150. Nowadays, in Mahayana and 
Sangha Bhiksu traditions, there are about 250 rules for monks and 348 
for nuns; while in the Theravadin tradition, there are 227 rules for 
monks and 311 for nuns. In all traditions, both Mahayana, Including 
Sangha Bhiksu and Theravada, every fortnight these rules are reciIted 
communally, providing an occasion for the members of the Sangha to 
confess and breaches. 

The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the devoted 
Buddhist's life 1s restrained and confrolled. Constantly work agaInst 
the grain, against the old habits; eat, speak, and sleep little. IÝ we are 
lazy, raise energy. If we feel we can not endure, raise patlence. lf we 
like the body and feel attached to 1t, learn to see 1t as unclean. Virtue 
or following precepts, and concentration or meditation are aids to the 
practice. They make the mind calm and restrained. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Iinner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
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difficult, that we Just can not do 1t. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more Iincentive we wIll have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important poinf 1s Intenfion. ; 
know what we are doing and know how we feel about 1t. Learn to 
know the mind that clings to Ideas of purity and bad karma, burdens 
1fself with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, foo, 1s 
attachment. We must know moderation In our daily needs. Robes need 
not be of fine material, they are merely to protect the body. Food Is 
merely to sustain us. The Path constantly opposes defilements and 
habitual desires. 

Basic precepts, commandments, discipline, prohibition, moralIity, or 
rules in Buddhism. Precepts are desipned by the Buddha to help 
Buddhists guard against transgressions and stop evil. Transgresslons 
spring from the three karmas of body, speech and mind. Observe moral 
precepts develops concenfration. Concentration leads to understanding. 
Continuous Understanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Ignorance and to obtain liberation, peace and Joy. 
Rules and ceremonlies, an Intuitive apprehension of which, both written 
and unwritten, enables devotees to practice and act properly under all 
circumstances. Precepts mean vows of moral conduct taken by lay and 
ordained Buddhists. There are five vows for lay people, 250 for fully 
ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 
minor and 10 major). The Buddha emphasized the Iimportance of 
morals as a means to achieve the end of real freedom for observing 
moral precepts develops concentraton. Concentraton leads to 
understanding. Continuous understanding means wisdom that enables 
us to eliminate gøreed, anger, and Ignorance and to advance and obfain 
liberation, peace and Joy. 

Secondary commandmenis, deriving from the mandate of Buddha, 
1.e. against drinking wine, as opposed to a commandment based on the 
pnmary laws of human nature, 1.e., against murder. The moral code 
taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. lt 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wIsdom, which in turn 
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brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and Intellect. The Buddha points out to his disciples the 
ways Of overcoming verbal and physical 1ll behavior. According to the 
Majjihima Nikaya, the Buddha taught: “Having tamed his tongue, 
having confrolled his bodily actions and made himself pure in the way 
he earns his living, the disciple establishes himself well in moral habits. 
Thus he trains himself in the essential precepts of restraint observing 
them scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus 
restraining himself in word and deed he tries to guard the doors of the 
senses, for If he lacks control over his senses unhealthy thoughts are 
bound to filI his mind. Seeing a form, hearing a sound, and so on, he 1s 
neither attracted nor repelled by such sense objects, but maintains 
balance, putting away all likes and dislikes.” 

The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set oŸ mere 
negative prohibitions, but an affiIrmation of doing good, a career paved 
with good Intentions for the welfae of happiness of mankind. These 
moral principles aim at making society secure by promoting unIty, 
harmony and mutual understanding among people. This code of 
conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of life. It is the basIs 
for mental development. One who 1s Intent on meditaton or 
concenftration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest purity of 
mind practises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but I will become harmless; others may slay living 
beings, but I will become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but I wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne 1n mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but I wIll lay mental hold of things 
fully aright.” In fact, observation of morality also means cultivation or 
exercse of riph( thoughts of altruism, loving-kindness and 
harmlessness; observation of morality also means cultivation of the 
right speech because that enables one to control one”s  mischievous 
tongue; right action by refraining from killing sentient beings, and from 
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sexual misconduct; and right livelihood which should be free from 
exploitation misappropriation or any illegal means of acquiring wealth 
OT DFOp€Tty. 

According to the Mahaparinibbana Suta and the Sangifi Sufft4 ïm 
the Long Discourses oƒ the Buddha, there are five dangers to the 
uimmoral through lapsing from moraliy (bad moradlity or ƒallure ïn 
morality): First, precept breaker suffers great loss of property through 
neglecting his affalrs. Second, precept breaker gets bad reputation for 
Immorality and misconduct. 7zrd,¿ whatever assembly the precept 
breaker approaches, whether of Khattiyas, Bramins, Ascetics, or 
Householders, he does so differently and shyly. #ourth, at the end of 
his life, he dies confused. #7/?h, after death, at the breaking up of the 
body, he arises In an evil state, a bad fate, in suffering and hell. Also 
according to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangtti Su1ta im the 
Long Discourses oƒ the Buddha, there are ƒive qdVvantages fo one oŸ 
@ood moralify and oƒ success ín moraliy: First, through careful 
aftention to his affairs, he gains mụch wealth. Second, precept keeper 
gefs a good reputatlon for morality and good conduct. 7rd, whatever 
assembly he approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, Àscetics, or 
Householders, he does so with confidence and assurance. Fowrfh, at the 
end of his life, he dies unconfused. #7#h, after death, at breaking up of 
the body, he arises 1n a good place, a heavenly world. According to the 
Uttarasanghati Sutra, there are ƒfive benefits ƒor the virtHous in the 
perfecting oƒ virtue: Firsf, one who 1S virtuous, possessed of virtue, 
comes Into a large fortune as consequence of diligence. Second, one 
who Is virftIous, possessed of virtue, a falr name 1s spread abroad. 
Third, one who 1s virtuous, possessed of virtue, enters an assembly of 
Khattiyas, Brahmans, householders or ascetics without fÍear or 
hesitation. ourth, one who 1s virtuous, dies unconfused. #7?h, one who 
1S Virtuous, possessed of virtue, on the break up of the body after death, 
reappears In a happy destiny or In the heavenly world. n (he 
Dharmapada Sutra, the Buddha taughí: ““he scent of flowers does not 
blow against the wind, nor does the fraprance of sandalwood and 
Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; the 
virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of little 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kimnds of fragrance, the fragprance of virtue 1s by far the best 
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(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are virtuous, 
careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
aftain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 
In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, 
and also there 1s no Dharma without discipline. Precepts are rules 
which keep us from committing offenses. Precepts are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Although there are 
various kinds of precepts, 1.e., the five precepts, the ten precepts, the 
Bodhisattva precepts, etc, the fÍive precepts are the most basic. 
Learning by commandmehnts 1s one of the three Iimportant practices of 
all Buddhists. The other two are meditation and wisdom. Learning by 
the commandments or prohibiftlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera In The Spetrum of Buddhism, 1t 1s essential for us 
to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind throusgh meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, In 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, ripht action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Iincluding narcotic drugs that 
cause Infoxication and heedlessness. According to the Potaliya Sutfa In 
the Middle Length Discourses of the Buddha, there are eipht things in 
the Noble One”s Discipline that lead to the cutting off of affatrs: “With 
the support of the non-killing of living beings, the killing of living 
beings 1s to be abandoned.” So It was said. And with reference to what 
was this said? Here a noble disciple considers thus: “I am practicing the 
way to abandoning and cutting off of those fetters because of which I 
might kIlH living beings. If I were to kill living beings, [ would blame 
myself for doing so; the wise, having Investigated, would censure me 
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for doïng so; and on the dissolution of the body, after death, because of 
kiling living beings an unhappy destinaton would be expected. But 
this killing of living beings 1s 1fself a fetter and a hindrance. And while 
tainfs, vexation, and fever might arise through the killing of living 
beings, there are no taiInfs, vexation, and fever in one who abstains 
from killing living beings.` So 1t 1s with reference to this that 1t Wwas 
said: “With the support of the non-killing of living beings, the killing of 
living beings ¡s to be abandoned.": “Y cứ không sát sanh, sát sanh cần 
phải từ bỏ”. “With the support of taking only what is given, the taking 
of what Is not given 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as 
1n the above). “With the support of truthful speech, false speech 1s to be 
abandoned.” (the rest remains the same as the above). “With the 
support unmalicious speech, malicious speech 1s to be abandoned.” (the 
rest remains the same as the above). “With the support of refraining 
Írom rapacious greed, rapacious greed 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). “With the support of refraining from 
spIteful scolding, spiteful scolding 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). “With the support of refraining from 
angry despair, angry despalr 1s to be abandoned.” (the rest remains the 
same as the above). “With the support of non-arrogance, arrogance 1s 
to be abandoned.” (the rest remains the same as the above). 
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Chương Một Trăm Lẻ Năm 
Chapter One Hundred and Five 


Bát Nhã 

#PraJna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, nhưng chính 
xác hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được dịch là “trí 
tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực giác, đối 
tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, hay thấy 
nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát Nhã” sự 
lưỡng phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm đến các 
đối tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự vật tự ý 
thức được như thế. và cái toàn thể tính này không hề bị giới hạn. Một 
toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu chúng ta. 
Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể hiểu biết 
được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì không 
bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta trong 
những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát Nhã 
chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí năng 
đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy mình 
trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, thuộc 
về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác bởi Bát 
Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con người 
của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc ấy tự 
thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nên tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. Có hai loại Bát Nhã. Thứ nhất là thế 
gian Bát nhã. Thứ hai là xuất thế gian Bát nhã. Lại có thực tướng bát 
nhã và quán chiếu bát nhã. Thực tướng bát nhã là phần đầu của Bát 
Nhã Ba La Mật hay trí tuệ gốc. Quán chiếu Bát nhã là phần thứ nhì 
của Bát Nhã Ba La Mật hay trí tuệ đạt được qua tu tập. Lại có cộng 
bát nhã và bất cộng bát nhã. Cộng bát Nhã là ba giai đoạn của Thanh 
văn, Duyên giác và Bồ Tát. Bất cộng bát nhã là loại bát nhã của học 
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thuyết toàn thiện Bồ Tát. Bát nhã có nghĩa là Trí tuệ khiến chúng sanh 
có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong 
lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự 
thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan 
bóng tối của sĩ mê, tà kiến và sai lạc. Có ba loại Bát Nhã. Thứ nhất là 
thực tướng bát nhã, tức là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Thứ nhì 
là quán chiếu bát nhã, tức là phần hai của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí 
huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. Thứ ba là phương tiện Bát Nhã 
(Văn tự Bát nhã), hay là trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn 
thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. 

Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ 
đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, 
ha tánh không riêng có Phật. Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? 
Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không 
ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, 
tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người 
đời ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm 
thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói không nhưng 
không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ 
ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. “Prajna” là từ 
Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: 
thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực 
nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng 
như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả 
chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao 
hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay 
cái biết siêu việt nghĩa là ý thức hay trí năng (Transcendental 
knowledge). Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực 
tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm 
phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng 
đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp 
chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, 
chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 
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Phật tử chơn thuần, bất cứ ở đâu và bất cứ lúc nào, từng hành động 
của chúng ta phải luôn khế hợp với “trí tuệ Bát Nhã”. Phàm phu luôn 
khoe khoang nơi miệng, nhưng tâm trí lại mê mờ. Đây là một trong ba 
loại Bát Nhã, lấy trí tuệ quán chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiền 
quán mà giác ngộ được chân lý, vì đây là trí tuệ giải thoát hay Bát 
Nhã Ba La Mật là mẹ của chư Phật. Bát nhã là ngọn đao trí tuệ có khả 
năng cắt đứt phiển não và ác nghiệp. Bát Nhã là sự hiểu biết trực giác. 
Nói chung, từ này chỉ sự phát triển sự hiểu biết trực giác là ý niệm chủ 
yếu trong Phật giáo. Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã ba la mật” là 
ba la mật thứ sáu trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành trên 
đường đi đến Phật quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không 
phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người 
có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với 
thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển 
hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở 
lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. Bát Nhã là sự thấy biết 
bất thình lình. Bát Nhã quả thật là một thuật ngữ biện chứng chỉ cái 
tiến trình tri thức đặc biệt được biết đến như là “thấy bất thình lình,” 
hay “bỗng thấy,” “chợt thấy,” không theo bất cứ một định luật hay lý 
luận nào; vì khi Bát Nhã vận hành thì người ta tự thấy cái không của 
vạn hữu một cách bất ngờ và kỳ diệu. Điều này xảy ra một cách bất 
thần và không do kết quả của lý luận, mà vào lúc ấy lý luận như bị 
quên lãng, và nói theo cách tâm lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi 
đến chỗ thành tựu. Cái dụng của Bát Nhã mâu thuẫn với tất cả những 
gì chúng ta có thể nhận thức về thế giới này; nó thuộc về một trật tự 
hoàn toàn khác với trật tự của cuộc sống bình thường của chúng ta. 
Nhưng điều này không có nghĩa Bát Nhã là một cái gì đó hoàn toàn 
cách biệt với đời sống, với tư tưởng chúng ta, một cái gì đó phải đến 
với chúng ta từ cái nguồn nào đó không biết và không thể biết được, 
bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ không thể có lợi ích gì cho chúng 
ta và chúng ta không thể đạt được giải thoát. Quả thật vai trò của Bát 
Nhã là bất liên tục và nó làm gián đoạn bước tiến của suy luận hợp lý, 
nhưng Bát Nhã không ngừng hiện diện dưới sự suy luận này và nếu 
không có nó chúng ta không thể suy luận gì cả. Cùng một lúc Bát Nhã 
vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy luận. Về hình thức mà nói, điều 
này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính mâu thuẫn này khả hữu cũng do 
Bát Nhã đem lại. 
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Hầu như tất cả văn học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, 
phi lý và nghịch lý, và không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và 
chấp nhận những thứ ấy như là chân lý mặc khải, chính là vì tri thức 
tôn giáo đặt căn bản trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi người ta 
thích quan điểm Bát Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo 
trở nên có thể hiểu được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm 
hay cần phải thưởng thức. Trên mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn 
hầu như khó tin của cái đẹp, và người nhận thức sẽ không vượt qua 
được những sợi chỉ rối beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm bị 
đảo ngược thì tánh cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. 
Bát Nhã gồm trong sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận 
thức bể mặt của cái áo, bề mặt duy nhất mà nó thường cho phép chúng 
ta quan sát. Bây giờ bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, chiều hướng của cái 
thấy thình lình bị gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. Tuy 
nhiên do sự gián đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên 
được nhận thức, đó là “thấy trong tự tánh.” Chính Bát Nhã đặt những 
bàn tay của nó lên “Tánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự Tánh.” 
Và bàn tay này không đặt lên cái mà nó hình như hiện hữu. Điều này 
rõ ràng phát sinh từ cái mà chúng ta đã nói quan hệ đến những sự việc 
tương đối. Cho rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị của thế giới 
tương đối, sự nắm lấy nó bằng Bát Nhã không thể có nghĩa theo nghĩa 
thông thường của thuật ngữ này. Nắm lấy mà không phải là nắm lấy, 
sự xác quyết không thể tránh được nghịch lý. Theo thuật ngữ Phật 
giáo, sự nắm lấy này có hiệu quả bằng sự không phân biệt, nghĩa là 
bằng sự phân biệt có tính cách không phân biệt. Cái quá trình đột 
nhiên, gián đoạn, nó là một hành động của tâm, nhưng hành động này, 
dù rằng không phải là không có ý thức, phát sinh từ chính tự tánh, tức 
là vô nệm. 

Ngày nào đó Bát Nhã phải được phát khởi trong tự tánh; vì chừng 
nào chúng ta chưa có kinh nghiệm này thì không bao giờ chúng ta có 
được cơ hội biết Phật, không những chỉ nơi bản thân chúng ta mà còn 
nơi những người khác nữa. Nhưng sự phát khởi này không phải là một 
hành động đặc thù thành tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực 
nghiệm, và việc này cũng có thể đem so sánh với phản ảnh của mặt 
trăng trong dòng suối; nó không phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; 
cũng như khi người ta bảo nó chết, nó không biết chết; chỉ khi nào đạt 
được trạng thái vô tâm thì mới có những thuyết thoại chưa từng được 
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nói ra, những hành động chưa từng được thực hiện. Theo Lục Tổ Huệ 
Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Bát Nhã được phát khởi trong tự tánh 
theo cách “bất thình lình”, chữ bất thình nh ở đây không có nghĩa là 
tức thì, theo cách bất ngờ hay thình hnh, nó cũng có nghĩa là hành vi tự 
phát, nó là cái thấy, không phải là một hành động có ý thức thuộc 
phần tự tánh. Nói cách khác, ánh sáng của Bát Nhã phóng ra từ vô 
niệm tuy nhiên nó không bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã ở trong vô thức 
về sự vật. Đây là cái mà người ta ám chỉ khi nói rằng “thấy là không 
thấy và không thấy là thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm hay tự tánh, trở 
nên ý thức chính nó bằng phương tiện Bát Nhã, tuy nhiên trong ý thức 
này nó không có sự phân cách nào giữa chủ và khách. Do đó, Lục Tổ 
Huệ Năng nói: “Ai hiểu được chân lý này tức thì không nghĩ, không 
nhớ và không dính mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ rằng Lục Tổ Huệ 
Năng không bao giờ giảng một giáo pháp nào về cái “Vô” đơn giản 
hay về sự bất động đơn giản và Ngài không cậy đến quan niệm về cái 
vô tri trong vấn để đời sống. Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là 
cái tên đặt cho “[ự Tánh,” hay chúng ta còn gọi nó là “Vô Thức,” khi 
nó tự ý thức chính nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở thành ý 
thức. Do đó Bát Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức 
hiện mở ra. Hình thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình 
thái kia là Trí Phân Biệt. Khi chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài 
của ý thức và phân biệt tại điểm quên hướng kia của Bát Nhã, hướng 
quy tâm về Vô thức, chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí 
Tưởng Tượng.” Hay chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng 
tự xác định, Bát Nhã bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bể 
mặt thanh tịnh, không vô nhiễm của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị 
che mờ. Những ai chủ trương “vô niệm” hay “vô tâm” đều mong chúng 
ta ngăn Bát Nhã khỏi lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương 
quyết quay cái nhìn theo hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một 
cách khách quan, phát hiện ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này 
được phát triển thêm, chúng ta hiểu được nghĩa của vô tâm, trong tư 
tưởng Thiền. 


Prq”na 


Prajna 1s ordinarily translated as “knowledge” in English, but to be 
exact “intuilon” may be better. It is sometimes translated as 
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“transcendental wisdom.” The fact Is even when we have an Intuition, 
the obJect 1s still in front of us and we sense 1{, Or DerC€IVe€ 1f, Or see II. 
Here 1s a dichotomy of subJect and obJect. In prajna this dichotomy no 
longer exIsts. Prajna Is not concerned with finite obJects as such; 1t 1s 
the totality of things becoming conscious of 1fself as such. And this 
totality 1s not at all limited. An infinite totality 1s beyond our ordinary 
human comprehension But the prajnaintutlon 1s this 
“ncomprehensible” totalisic untution of the infinite, which 1s 
something that can never take place In our daily experience limited to 
finite obJecfs or events. The praJna, therefore, can take place, In other 
words, only when finite objects of sense and intellect are Identified 
with the infinite 1tself. Instead of saying that the Infinite sees 1fself, It 1s 
much closer to our human experience to say that an obJect regarded as 
fimte, as belonging in the dichotomous world of subJect and obJect, 1s 
perceived by prajna from the poInt of view of infinity. Symbolically, 
the finite then sees 1tself reflected In the mirror of Iinfiimty. The 
Iintellect Informs us that the obJect 1s finite, but praJna contradicts, 
declaring It to be the Infinte beyond the realm of relativity. 
Ontologically, this means that all finite obJects or beings are possible 
because of the Infinie underlying them, or that the obJects are 
relatively and therefore limitedly laid out in the field of infinity without 
which they have no moorings. There are two kinds of prajna. Flrst, 
temporal wisdom. Second, supernatural wisdom. There are also 
original wisdom and contemplative wisdom. Original wisdom 1s the 
first part of the PraJnaparamita. Contemplative wisdom 1s the second 
part of the PraJnaparamita, or the wisdom acquired from cultivation or 
contemplation. There are also praJna of the three stages of Sravaka and 
Pratyeka-buddha and the imperfect bodhisattva sect. The praJna of the 
perfect bodhisattva teaching. PraJjna means “Enlightened wisdom,” the 
wisdom which enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for 
salvation; the highest of. the six paramifas, the virtue of wisdom as the 
pñnncipal means of atfaining nirvana. lt connotes a knowledge of the 
1llusory character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
preJudice, and heresy. There are three prajnas or perfect 
enliphtements. The first part of the praJnaparamita. The wisdom 
achieved once crossed the shore. The second part of the 
praJnaparamita. The necessary wisdom for actual crossing the shore of 
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births and deaths. Third, the wisdom of knowing things in theTr 
temporary and changing condition. The necessary wIsdom for vowing 
to cross the shore of births and deaths. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good KnowIng 
Advisors, Maha Prajna Paramifa 1s a Sanskrit word which means “great 
wisdom which has arrived at the other shore.' It must be practficed In 
the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an 1llusion, a transformation, dew 
drops, or lightning. However, when the mouth recites and the mind 
practices, then mind and mouth are In mutual accord. One ”s own 
original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no other 
Buddha. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “PraJna?ˆ Prajna in 
our language means wisdom. Everywhere and at all times, in thought 
after thought, remain undeluded and practice wisdom constantly; that 1s 
PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one 
wise thought, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, 
do not see PraJna. They speak of it with their mouths, but their minds 
are always deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate 
Prajnal" And though they continually speak of emptiness, they are 
unaware of true emptiness. PraJna, without form or mark, 1s just the 
wisdom of the mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. PraJna 1s 
a Sanskrit term which means wisdom. There are three kinds of praJna: 
real mark praJna, contemplative praJna, and literary praJna. PraJna also 
means the real power to discern things and their underlying principles 
and to decide the doubtful. The PraJna-paramita-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
PraJna means real wisdom or transcendental wisdom. According to the 
Mahayana Buddhism, only an Iimmediate experlenced Infuitive 
wIsdom, not 1ntelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enliphtenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood—The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. 
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At anywhere and at all time, Devout Buddhists” actions must be In 
accordance with “PraJna” at all trme. Worldly people always brag with 
their mouths, but their minds are always deluded. This 1s one of the 
thee kinds of Prajna, the prajna or wisdom of meditative 
enlightenment on reality, for praJna 1s wisdom for salvation, and 
through wisdom 1s the mother or source of all Buddhas. Prajna 1s the 
spear of wisdom, which 1s able to cut off 1llusion and evIl. Prajna 1s the 
Iintuitive understanding. In general, this refers to the development of 
intuitive understanding of key Buddhist concepts. According to the 
Mahayana Buddhism, the “prajna paramita” or the “perfection of 
wIsdom” 1s the sixth of the perfections that a Bodhisattva cultivates on 
the path to Buddhahood, and only an immediate experienced Infuitive 
wisdom, not intelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood. The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. PrajJna 1s abruptly 
seeing. Prajna 1s really a dialectical term denoting that this special 
process of knowing, known as “abruptly seeing,” or “seeing at once,” 
does not follow general laws of logic; for when praJna functions one 
finds oneself all of a sudden, as If by a miracle, facing Sunyata, the 
emptiness of all things. This does not take place as the result of 
reasoning, but when reasoning has been abandoned as futile, and 
psychologically when the will-power 1s brought to a finish. The use of 
prajna contradicts everything that we may conceive of things worldly; 1t 
1S altogether of another order than our usual life. But this does not 
mean that PraJna 1s something altogether disconnected with our life and 
thought, something that 1s to be given to us by a miracle from some 
unknown and unknowable source. If this were the case, prajna would 
be no possible use to us. It 1s true that the functiloning of PraJna 1s 
discrete, and Interrupting to the progress of logical reasoning, but all 
the time 1t underlies 1t, and without Prajna we cannot have any 
reasoning whatever. PraJna 1s at once above and In the process of 
reasoning. This 1s a contradiction, formally considered, but in truth this 
confradiction 1tself 1s made possible because of PraJna. 
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That most of religious literature 1s filled with contradictions, 
absurdities, paradoxes, and 1mpossibilities, and demands to believe 
them, to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religlous 
knowledge 1s based on the working of PraJna. Once this viewpoint of 
PrajJna 1s gained, all the essential Irratonaliies found 1n religion 
become Intelligible. It is like appreciating a fine piece of brocade. Ôn 
the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional fails to trace the Intricacies of the threads. But as soon as It 
1s furned over all the Intricate beauty and skill 1s revealed. PraJna 
consIsts 1n this turning-over. The eye has hitherto followed the surface 
of the cloth, which ¡1s imndeed the only side ordinarily allows us to 
survey. Now the cloth is abruptly turned over; the course of the 
eyesight 1s suddenly Interrupted; no continuous gøazing 1s possible. Yet 
by this Interruption, or rather disruption, the whole scheme of life 1s 
suddenly grasped; there 1s the “seeing Into one”s self-nature.” Ít 1s 
Prajna which lays its hands on Emptiness, or Suchness, or self-nature. 
And this laying-hands-on 1s not what 1t seems. Thịs 1s self-evident from 
what has already been said concerning things relative. Because the 
self-nature 1s beyond the realm of relativity, 1ís being grasped by 
PraJna cannot mean a grasping In 1ts ordinary sense. The grasping must 
be no-grasping, a paradoxical statement which 1s inevitable. To use 
Buddhist terminology, this grasping 1s accomplished by non- 
discrimination; that 1s, by discrete, an act of the conscious; not an 
unconscIous act but an act rising from self-nature 1fself, which 1s the 
UnCOnSCIOUS. 

Prajna must once be awakened ¡n self-nature; for unless this 1s 
experienced we shall never have a chance of knowing the Buddha not 
only in ourselves but In others. But this awakening 1s no particular deed 
performed In the realm of empirical conscIousness, and for this reason 
It 1s like a lunar reflection In the stream; 1t 1s neither continuous nor 
discrete; 1t 1s beyond birth and death; even when 1t 1s said to be born, 1t 
knows no birth; even when 1t 1s said to have passed away, 1t knows no 
passing away; It is only when no-mind-ness or the nconscious 1s seen 
that there are discourses never discoursed, that there are acts that 
never acted. According to the Sixth Patriarch Hui Neng in the Platform 
Sutra, PraJna 1s awakened 1n self-nature abruptly, and the term 
“abrupf” not only means “'instantaneously, “unexpectedly` or 
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“suddenly', but signifiles the Idea that the act of awakening which 1s 
seeing is not a conscious deed on the part of self-nature. In other 
words, Prajna flashes from the Unconscious and yet never leaves 1t; It 
remains unconscIous of it. This 1s the sense of saying that “seeing 1s no- 
seeinsg, and no-seeing 1s seeing,” and that the Unconsclous or self- 
nature becomes conscIous of Itself by means of PraJna, and yet In this 
conscIousness there 1s no separation of subject and obJect. Therefore, 
Hui-Neng says: “One who understands this truth 1s without thought, 
without memory, and without attachment.” But we must remember that 
Hui-Neng never advocated the doctrine of mere nothingness, or mere- 
doing-nothing-ness, nor assumed an unknown quantity in the solution of 
le. Also according to Hui-Neng, PraJna 1s the name given fo self- 
nature, or the Ủnconscious, as we call it, when 1t becomes conscIous of 
1fself, or rather to the act Itself of becoming conscIous. PraJna therefore 
poInts In two directions to the Unconscilous and to the world of 
conscIousness which 1s now unfolded. The one 1s call the PraJna of non- 
discrimination and the other the PraJna of discrimination. When we are 
so deeply Involved in the outgoing direction of consclousness and 
discriminafion as to forget the other direction of PraJna pointing to the 
Unconscious, we have what 1s technically known as “Prapanca,” 
Imagination. Or we may sfate this conversely: when Imagination 
asserts 1tself, PraJna 1s hidden, and discrimination has 1ts own sway, and 
the pure, undefiled surface of the Unconscious or self-nature 1s now 
dimmed. The advocates of “no-thought” or “no-mind” want us to 
preserve Prajna from going astray In the direction of discrimination, 
and to have our eyes looking steadily in the other direction. To attain 
“no-mind” means to recover, obJectively speaking, the Prajna or non- 
discrmination. When this idea ¡1s developed in more detail we shall 
comprehend the significance of “no-mind” in Zen thought. 
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Chương Một Trăm Lẻ Sáu 
Chapter One Hundred and Six 


Tánh 


Tánh có nghĩa là chủng tử dựa vào gốc bản. Tánh không thể sửa 
đổi được. Trong Phật giáo, tánh thường được dùng để chỉ cái nguyên lý 
tối hậu của sự hiện hữu của một vật hay một người hay cái mà nó vẫn 
còn tổn tại của một vật khi người ta lấy hết tất cả những gì thuộc về 
vật ấy hay người ấy đi mà tánh ấy vẫn thuộc về người ấy hay vật ấy 
một cách bất ngờ người ta có thể hỏi về cái mà nó có tính cách bất ngờ 
và cái có tánh tất yếu trong sự tạo thành một cá thể riêng biệt. Dù 
không nên hiểu “tánh” như là một thực thể riêng lẻ, như một hạt nhân 
còn lại sau khi bóc hết các lớp vỏ bên ngoài, hay như một linh hồn 
thoát khỏi thân xác sau khi chết. Tánh có nghĩa là cái mà nếu không 
có nó thì không thể có sự hiện hữu nào cả, cũng như không thể nào 
tưởng tượng ra nó được. Như cách cấu tạo tư dạng của nó gợi ý, nó là 
một trái tim hay một cái tâm sống ở bên trong một cá thể. Theo cách 
tượng trưng, người ta có thể gọi nó là “lực thiết yếu.” Theo Phật giáo, 
tánh tức thị tâm, mà tâm tức thị Phật. Tánh là tâm, tâm là Phật. Tâm 
và tánh là một khi “ngộ,” nhưng khi “mê” thì tâm tánh không đồng. 
Phật tánh vĩnh hằng nhưng tâm luôn thay đổi. Tánh như nước, tâm như 
băng; mê khiến nước đóng băng, khi ngộ thì băng tan chảy trở lại 
thành nước. 

Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng định nghĩa chữ 
“Tánh” theo cách như sau: “Tánh hay tâm là lãnh thổ,” ở đây tánh là 
vua: vua ngự trị trên lãnh thổ của mình; chỗ nào có tánh, chỗ đó có 
vua; tánh đi, vua không còn nữa, khi tánh ở thì thân tâm còn, khi nào 
tánh không ở thì thân và tâm hoại diệt. Đức Phật phải được thành tựu 
trong tánh chớ đi tìm ngoài thân. Về việc này Lục Tổ Huệ Năng đã nỗ 
lực đem đến cho chúng ta sự hiểu biết rõ ràng về cái mà ngài nghe 
được bằng “Tánh.” Tánh là lực thống trị toàn thể con người chúng ta, 
nó là nguyên lý của sự sống của chúng ta, cả về thể xác lẫn tinh thần. 
Sự hiện diện của Tánh là nguyên nhân của sự sống, cả về thể xác lẫn 
tỉnh thần, theo nghĩa cao nhất của nó. Khi Tánh không ở nữa, tất cả 
đều chết, điều này không có nghĩa là tánh là một vật gì ngoài thân và 
tâm, nơi nó vào để làm chúng hoạt động và ra đi vào lúc chết. Tuy 
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nhiên, cái Tánh kỳ diệu này không phải là một loại lý luận tiên 
nghiệm, mà là một thực tại có thể kinh nghiệm được và nó được Lục 
Tổ Huệ Năng chỉ danh dưới hình thức “Tự Tánh, hay bản tánh riêng 
của cái “mình” trong suốt Pháp Bảo Đàn Kinh. Theo Phật giáo, giác 
tánh chính là Phật tánh. Giác tánh còn được gọi là Chân tánh hay Phật 
tánh. Giác tánh là tánh giác ngộ sẵn có ở mỗi người, hiểu rõ để dứt bỏ 
mọi thứ mê muội giả dối. Trong Liên Tâm Thập Tam Tổ, Đại Sư Hành 
Sách đã khẳng định: “Tâm, Phật, và Chúng sanh không sai khác. 
Chúng sanh là Phật chưa thành; A Di Đà là Phật đã thành. Giác tánh 
đồng một chớ không hai. Chúng sanh tuy điên đảo mê lầm, song Giác 
Tánh chưa từng mất, chúng sanh tuy nhiều kiếp luân hồi, song Giác 
Tánh chưa từng động. Chính thế mà Đại Sư dạy rằng một niệm hồi 
quang thì đồng về nơi bản đắc.” 

Pháp Tính tông chia tất cả chúng sanh ra làm năm tính: Thứ 
nhất là Thanh Văn Tánh: Đây là những người có chủng tử vô lậu có 
thể sanh quả vô sanh A La Hán, dứt đoạn luân hồi sanh tử, nhưng 
không thể đạt được Phật quả. Thứ nhì là Duyên Giác Tánh: Đây là 
những người có chủng tử vô lậu sanh ra Bích Chi Phật, dứt đoạn luân 
hồi sanh tử, nhưng chưa có thể đạt đến quả vị Phật. Thứ ba là Bồ Tát 
Tánh: Đây là những người có chủng tử vô lậu, dứt đoạn sanh tử để nẩy 
sanh quả Phật. Thứ í là Bất Định Tánh: Đây là những người có vài 
chủng tử vô lậu, nhưng chưa dứt sanh tử luân hồi. Thứ năm là Vô tánh: 
Đây là những kẻ ngoại đạo không tín hành nhân quả nên không có tâm 
Phật, hoặc là loài hữu tình có đủ chủng tử hữu lậu của trời và người, 
không có vô lậu chủng tử của bậc tam thừa, cho nên mãi mãi xoay vần 
trong vòng lục đạo. Theo Kinh Viên Giác cũng có năm loại tánh: Thứ 
nhất là Phàm Phu Tính: Dầu là những người tốt nhưng vẫn chưa đoạn 
trừ được chủng tử hữu lậu. 7⁄ nhì là Nhị Thừa Tính: Những bậc chỉ 
đoạn trừ được hoặc kiến và tư kiến tức là sự chướng, chứ chưa đoạn trừ 
được lý chướng hay trần sa vô minh. Thứ ba là Bồ Tát Tính: Bậc đã từ 
từ đoạn trừ được cả hai sự và lý chướng. Thứ / là Bất Định Tánh: 
Những kẻ với những tâm tính bất định như sau: không quyết định, 
không cố định, không ổn định, và không chắc chắn. Thứ năm là Vô 
Tánh: Vô tánh hay tánh của hàng ngoại đạo, không có Phật tánh. 
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Nature 


Nature means fundamental nature behind the manifestatlon or 
expression. Nature 1s unchangeable. In Buddhism, nature stands in 
most cases for the ultimate constituent, or something ultimate in the 
being of a thing or a person, or that which 1s left after all that 
accidentally belongs to a thing 1s taken away from 1t. lt may be 
questioned what 1s accidental and what 1s essential in the constitution 
of an individual object. Though It must not be conceived as an 
individual entity, like a kernel or nucleus which 1s left when all the 
Outer casings are removed, or like a soul which escapes from the body 
after death. Nature means something without which no exIstence 1s 
possible, or thinkable as such. AÀs 1s morphological construction 
suggests, 1t 1s “a heart or mind which lives” within an individual. 
FIguratively, It may be called “vital force.` According to Buddhism, 
nature 1s the mind, and mind 1s Buddha. Mind and nature are the same 
when awake and understanding, but differ when the illusion. Buddha- 
nature 1s eternal, but mind 1s not eternal; the nature 1s like water, the 
mind 1s like Ice; 1llusion turns nature to mental 1ce form, awakening 
melts It back fo 1ts proper nature. 

In the Platform Sutra, the Sixth Patriarch Hui Neng defined 
“nature” as follows: “The nature, or mind or heart 1s the dominion, 
nature ¡1s the lord: the rules over his dominion, there 1s “nature” and 
there 1s the “lord”; nature departs, and the lord 1s no more; nature 1s and 
the body and mind subsists, nature 1s not and the body and mind 1s 
destroyed. The Buddha 1s to be made within nature and not to be 
sought outside the body. In this, Hui-Neng attempts to give us a clearer 
understanding of what he means by “nature.` Nature is the dominating 
Íorce over our entire being; 1t is the principle of vitality, physical and 
spiritual. Not only the body but also the mind in its highest sense 1s 
active because of nature being present In them. When “nature” 1s no 
more, all is dead, though this does not mean that “nature” 1s something 
apart from the body and mind, which enters Info 1t to actuate 1t, and 
depart at the time of death. This mysterious nature, however, Is not a 
logical a priori but an actuality which can be experlenced, and 1t 1s 
designated by Hui-Neng as “self-nature” or “self-being,” throughout 
his Platform Sutra. According to Buddhism, the true nature means the 
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Buddha nature. The Buddhata 1s also called True Nature or Buddha 
Nature. The enlightened mind free from all illusion. The mind as the 
agent of knowledge, or enliphtenmert. In the Thirteen Patrlarchs of 
Pureland Buddhism, the Tenth Patriarch Ching-She confirmed: “Mind, 
Buddha, and Sentient Beings, all three are not any different. Sentient 
beings are Buddhas yet to be attained, while Amitabha 1s Buddha who 
has attained. Enlightened Nature 1s one and not two. Even though we 
are delusional, blind, and 1gnorant, but even so our Enlightened Nature 
has never been disturbed. Thus, once seeing the light, all will return to 
the inherent enlightenmernt nature.” 

The Dharmalaksana Sect divided nature tnto ƒive d[ƒferenf groups: 
First, Sravakas for Arhats, who are able to attain non-return to 
mortality, but are unable to reach Buddhahood. Second, Pratyeka- 
buddhas for Pratyeka-buddhahood, who are able to attain to non-return 
to mortality, but are unable to reach Buddhahood. 7Thrđ, Bodhisattva 
for Buddhahood. Fowrrh, the indefinite, who have some unconditioned 
seeds, but are not able to attain to non-return to mortality. F7/?h, those 
who have no Buddha-mind. They are outsiders who have not the 
Buddha-mind, or men and devas with passions and devoid of natures 
for enlightenment, hence destined to remain 1n the six paths of 
transmigration. According to Complete Enhightenment Sufra, there are 
Jive kinds oƒ naitre: Firsf, the nature oŸ ordinary good people. Second, 
the nature of Sravakas and Pratyeka-buddhas. 7Thirđ, the Bodhisattvas" 
nature. The ƒourth nafure 1S the 1ndefinite nature. Those with the 
following natures: undeterminate, unfixed, unsetfled, and uncertain. 
The fifth nafure 1s the nature of heretics or oufsiders who have no 
Buddha-mind. 
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Chương Một Trăm Lẻ Bảy 
Chapter One Hundred and Seven 


Mười Tám Cảnh Giới 


Theo các truyền thống Phật giáo, có mười tám cảnh giới: Đó là lục 
căn, lục cảnh và lục thức. Theo Tỳ Khưu Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, 
có mười tám giới: nhãn giới, nhĩ giới, tỷ giới, thiệt giới, thân giới, sắc 
giới, thanh giới, hương giới, vị giới, xúc giới, nhãn thức giới, nhĩ thức 
giới, tỷ thức giới, thiệt thức giới, thân thức giới, pháp giới, và ý thức 
giới. Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo 
Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân 
và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về 
những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Mắt 
đang tiếp xúc với sắc; tai đang tiếp xúc với thanh; mũi đang tiếp xúc 
với mùi; lưỡi đang tiếp xúc với vị; thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm; 
và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Lục cảnh hay sáu cảnh đối lại 
với lục căn nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý là cảnh trí, âm thanh, vị, xúc, ý 
tưởng cũng như thị giác, thính giác, khứu giác, vị giác, xúc giác và tâm 
phân biệt. Lục Thức hay sáu nơi dung chứa những dữ kiện của lục căn, 
bao gồm nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, và ý thức. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật đã giải thích 
cho ông A Nan vì sao bản tính của Thập Bát Giới là Như Lai Tạng 
diệu chân như tính. Từ thứ nhất đến thứ ba là Nhãn Sắc Thức Giới: 
Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, con mắt và sắc làm duyên, 
sinh ra nhãn thức. Cái thức đó nhân sinh mắt, lấy mắt làm giới, hay 
nhân sinh sắc, lấy sắc làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân mắt sinh, 
không có sắc và không, không thể phân biệt; dù có thức dùng để làm 
gì? Cái thấy của ông, nếu phi các màu xanh, vàng, đỏ, trắng, không 
thể chỉ bày ra, vậy từ đâu lập ra giới hạn. Nếu nhân sắc sinh, khi nhìn 
hư không, không có sắc, đáng lẽ thức diệt, sao lại biết hư không? Nếu 
khi sắc tướng thay đổi, ông cũng biết nó thay đổi, mà thức của ông 
không thay đổi, thì đâu lập được giới? Nếu theo sắc thay đổi, thức là 
cái thay đổi, không thể có giới hạn. Nếu không thay đổi, nhãn thức là 
cái thường hằng, vậy đã từ sắc sinh ra, lẽ không biết được hư không là 
gì? Nếu gồm cả hai thứ mắt, sắc cùng sinh, nói hợp, chặng giữa lại 
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phải ly; nói ly, hai bên phải hợp, thể tính tạp loạn, làm sao thành giới? 
Vậy ông nên biết, mắt và sắc làm duyên sinh nhãn, và thức giới, ba 
chỗ đều không thực có. Ba giới mắt, sắc và nhãn thức vốn chẳng phải 
tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Từ thứ tư đến thứ sáu là Nhĩ 
Thanh Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, tai và tiếng 
làm duyên, sinh ra nhĩ thức. Cái thức đó nhân tai sinh, lấy làm giới, 
hay nhân tiếng sinh lấy tiếng làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân tai sinh, 
hai tướng động tĩnh đã không hiện tiền, cái căn không thành tri giác. 
Tri giác không thành, cái thức hóa ra hình tướng gì? Nếu cái tai không 
có động tĩnh, không thành cái nghe, làm sao hình cái tai xen với sắc, 
chạm với trần, mà gọi được là thức giới. Cái nhĩ thức giới lại từ đâu mà 
lập ra được? Nếu nhân tiếng sinh, thức nhân tiếng mà có, không quan 
hệ gì đến cái nghe, như thế chính cái tướng của tiếng sẽ mất. Thức do 
tiếng sinh, dù cho tiếng nhân nghe mà có tướng, thì cái nghe phải nghe 
được thức. Nếu không nghe được, thức giống như tiếng. Thức đã bị 
nghe, thì cái gì biết nghe cái thức? Còn nếu không biết, hóa ra như cỏ 
cây. Không lẽ tiếng và nghe xen lộn thành trung giới. Giới đã không 
có địa vị ở giữa, thì tướng trong và ngoài từ đâu mà thành lập được? 
Vậy ông nên biết, tai và tiếng làm duyên sinh nhĩ thứ giới, ba chỗ đều 
không thực có. Ba giới tai, tiếng, và nhĩ thức vốn chẳng phải tính nhân 
duyên hay tính tự nhiên.” 

Từ thứ bảy đến thứ chín là Tỷ Hương Thúc Giới. Đức Phật dạy: 
“Ông A Nan! Ông đã rõ, mũi và mùi làm duyên sinh ra tỷ thức. Cái 
thức đó nhân mũi sinh, lấy mũi làm giới; hay nhân mùi sinh, lấy mùi 
làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân mũi sinh, ý ông lấy gì làm tỷ căn? 
Cái mũi bằng thịt hay cái tính ngửi biết? Nếu lấy cái mũi bằng thịt, thịt 
tức là thân căn, thân biết gọi là xúc. Thân không phải là mũi. Xúc là 
trần của thân. Vậy không có cái gì đáng gọi là mũi, sao lập được giới? 
Nếu lấy tính ngửi biết làm tỷ căn, ý ông muốn lấy cái gì làm biết 
ngửi? Nếu lấy chất thịt làm biết ngửi, thì cái mà thịt biết được là xúc 
chứ không phải tỷ căn. Nếu lấy hư không làm biết ngửi, thì hư không 
tự có biết, còn chất thịt lẽ ra không có biết. Như vậy đáng lẽ hư không 
mới thực là ông. Thân ông không phải có biết, thì ông A Nan biết 
nương vào đâu. Nếu lấy mùi làm biết ngửi, cái biết thuộc về mũi, nào 
có quan hệ gì đến ông? Nếu các mùi thơm thúi sinh ở mũi của ông, 
không phải ở cây y-lan hay chiên đàn mà ra, vậy khi không có hai thứ 
đó, ông thử ngửi xem mũi ông xem thơm hay thúi? Mùi thúi không 
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phải thơm, mùi thơm không phải thúi. Nếu ngửi được cả hai mùi thơm 
thúi, thì một mình ông lẽ ra phải có hai mũi, và đứng trước tôi hỏi đạo, 
phải có hai A Nan, vậy ai là ông? Nếu mũi có một, thơm thúi không 
phải hai, thúi là thơm, thơm thành thúi, hai tính không có, vậy theo đâu 
mà lập giới?Nếu nhân mùi sinh, cái tỷ thức nhân mùi mà có. Như con 
mắt thấy được, không nhìn con được mắt. Vậy tỷ thức nhân mùi mà có, 
lẽ ra không biết được mùi. Nếu biết được, không phải do mùi sinh. Còn 
nếu không biết, không phải là thức. Nếu mùi không có cái biết mùi thì 
không thành được giới hạn cái thức. Nếu không biết mùi, thì không 
phải do mùi mà lập ra giới. Không có tỷ thức là chặng giữa, thì nội 
căn, ngoại trần không thể thành lập, và các tính ngửi biết chỉ là hư 
vọng. Vậy ông nên biết, mũi và mùi làm duyên sinh tỷ thức giới, ba 
chỗ đều không thực có. Ba giới mũi, mùi và tỷ thức vốn chẳng phải 
tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Từ thứ mười đến thứ mười hai là Thiệt Vị Thức Giới: Đức Phật 
dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, lưỡi và vị làm duyên sinh ra thiệt thức. 
Cái thức đó nhân lưỡi sinh, lấy lưỡi làm giới; hay nhân vị sinh, lấy vị 
làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân lưỡi sinh, thì các vị trong thế gian 
ngọt như mía, chua như me, đắng như huỳnh liên, mặn như muối, cay 
như gừng và quế, mấy thứ đó đều không có vị. Ông thự tự nếm lưỡi 
ông, xem ngọt hay đắng? Nếu đắng thì cái chi đến nếm lưỡi. Lưỡi đã 
không tự nếm, thì lấy cái chi mà biết vị? Nếu không đắng, lưỡi không 
sinh ra được vị, sao lập thành giới? Nếu nhân vị sinh, thì thiệt thức tự 
mình đã là vị, giống như lưỡi, không thể tự nếm vị mình được, sao biết 
là vị hay không phải vị? Lại tất cả các vị không phải do một vật sinh 
ra. Các vị đã do nhiều vật sinh ra, lẽ ra thức có nhiều thể. Nếu thức thể 
là một, và thể do vị sinh ra, thì đáng lẽ những vị mặn, nhạt, chua, cay 
hòa hợp cùng nhau sinh ra các tướng sai khác, đồng là một vị, không 
có phân biệt. Đã không có phân biệt, không gọi là thức, sao còn gọi là 
Thiệt-Vị-Thức Giới? Chẳng lẽ hư không sinh ra tâm thức của ông? Còn 
nói lưỡi và vị hòa hợp nhau mà sinh, thì cái chặng giữa căn trần đã 
không có tự tính, làm sao sinh được giới? Vậy ông nên biết, lưỡi và vị 
làm duyên sinh thiệt thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba giới lưỡi, 
vị và thiệt thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Từ thứ mười ba đến thứ mười lăm là Thân Xúc Thức Giới: Đức 
Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, thân và xúc làm duyên sinh ra thân 
thức. Cái thức đó nhân thân sinh, lấy thân làm giới hạn, hay nhân xúc 
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sinh, lấy xúc làm giới? Nếu nhân thân sinh, tất không có hai cái duyên 
giác quán hợp ly, thân còn biết gì nữa? Nếu nhân xúc sinh, chắc không 
có thân ông, ai không có thân mà biết hợp, biết ly được? Ông A Nan! 
Vật không thể biết xúc, thân mới biết có xúc. Xúc biết thân, thân biết 
xúc. Đã là xúc thì không phải là thân. Đã là thân, tức không phải là 
xúc. Hai tướng thân và xúc vốn không có xứ sở. Hợp với thân thì thành 
ra tự thể tính của thân. Ly với thân thành ra những tướng hư không. 
Nội căn và ngoại trần đã không thành, cái giữa là thức làm sao lập 
được? Giữa đã không lập được, tính trong ngoài là không, vậy từ đâu 
mà lập được cái giới sinh ra thức của ông? Vậy ông nên biết, thân và 
xúc làm duyên sinh thân thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba giới 
thân, xúc, và thân thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” 

Từ thứ mười sáu đến thứ mười tám là Ý-Pháp-Thức Giới: Đức 
Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, ý và pháp làm duyên sinh ra ý thức. 
Cái thức đó nhân ý sinh, lấy làm giới, hay nhân pháp sinh, lấy làm 
giới? Ông A Nan! Nếu nhân ý sinh, trong ý ông chắc có suy nghĩ mới 
phát minh ý ông. Nếu không có sự vật ở ngoài, ý không sinh ra được. 
Lầa các pháp duyên, ý không có hình tướng. Vậy thức dùng để làm gì? 
Thức tâm của ông giống hay khác các tư tưởng và các sự rõ biết. Nếu 
đồng với ý, sao gọi là do ý sinh. Nếu khác với ý, đáng lẽ không biết gì. 
Nếu thế, sao nói là do ý sinh. Nếu có biết, sao lại chia ra thức và ý? 
Nguyên đồng và khác còn không lập được, sao lập được giới? Nếu từ 
pháp trần sinh, các pháp trong thế gian, không rời năm trần. Ông hãy 
xem các sắc pháp, thanh pháp, hương pháp, vị pháp và xúc pháp, các 
tướng trạng đều phân minh, để đối với năm căn, các thứ đó đều không 
phải về phần trần cảnh của ý căn. Nếu thức của ngươi nhất định từ 
pháp trần ra, thì ngươi hãy xem xét hình tướng của mỗi pháp như thế 
nào? Nếu lìa sắc, không, thông, nghẽn, ly, hợp, và sanh diệt, ngoài các 
tướng nầy chẳng có sở đắc. Sanh thì các pháp sắc không cùng sanh, 
diệt thì các pháp sắc không cùng diệt, vậy cái nhân sanh ra đã không, 
làm sao có thức? Thức đã chẳng có, giới từ đâu lập? Vì thế ông nên 
biết ý căn, pháp trần làm duyên với nhau sanh ra ý thứ giới, ba chỗ 
đều không, tức ý căn, pháp trần, ý thức giới vốn chẳng phải tánh nhân 
duyên, cũng chẳng phải tánh tự nhiên.” 
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Eighteen Realns 


According to Buddhist traditions, there are eighteen realms. They 
are SIX senses, six obJects, and siXx consclousnesses. According to 
Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, there are eiphteen elements: eye 
element, ear element, nose element, tongue element, body element, 
visible form elemeint, sound element, smell element, taste element, 
tangible element, eye conscilousness element, €ar-conscIousness 
element, nose-consciousness element, tongue-conscIiousness element, 
body-consciousness element, mind-element, mental-obJect element, 
and mind-consciousness element. The six senses are obJects Of 
medifation practices. According to Bikkhu Piyananda In The Gems Of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this contact. The eye 1s now 1n contact with forms (rupa); the 
©ar 1S now 1n confact with sound; the nose 1s now 1n conatct with smell; 
the tongue 1s now In confact with taste; the body 1s now In contact with 
touching; and the mind 1s now In contact with all things (dharma). The 
sIX obJecfs are corresponding to the six senses. The six obJective fields 
Of the sIix senses of sight, sound, smell, taste, touch and idea or thought; 
rupa, form and colour, 1s the field of vision; sound of hearing, scent of 
smelling, the five flavours of tasting, physical feeling of touch, and 
mental presentaion of discernment  Six sense-data or siIx 
COnSCIOUsness or sIX conceptlons. The perceptions and discernings of 
the six organs of sense, which Iinclude sight consclousness, hearing 
COTSCIOUSn€SS, SC€enf consclousness, faste consclousness, body 
conscIousness, and mind conscIousness. 

In the Surangama Sutra, book Three, the Buddha explained to 
Ananda the reasons why he said that the eiphteen realms were 
basically the wonderful nature of true suchness, the treasury of the 
Thus Come One. Frơm the first to the third realns 0ƒ eye, form, and 
Cconsciousness: The Buddha taught: “Ananda! As you understand It, the 
eyes and form create the condilons that produce the eye- 
COnScIousness. Is the conscIousness produced because of the eyes, such 
that the eyes are 1ts realm? Or 1s it produced because of form, such that 
form 1s its realm? Ananda! If it were produced because of the eyes, 
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then in the absence of emptiness and form 1t would not be able to make 
distinctions; and, so even 1ƒ you had a consciousness, what use would 1t 
be? Moreover, Ananda, your seeing 1s neither green, yellow, red, nor 
white. There 1s virtually nothing in which 1t 1s represented. Therefore, 
what 1s the realm established from? Suppose 1t were produced because 
of form. In emptiness, when there was no form, your conscIousness 
would be extinguished. The, why 1s 1t that the consciousness knows the 
nature of emptiness? Suppose a form changes. You are also conscIous 
of the changing appearance; but your eye-consciousness does not 
change, where Is the boundary established? If the eye-conscIousness 
were ífo change when form changed, then there would be no 
appearance of a realm. If it were not to change, It would be constant, 
and given that 1t was produced from form, 1t should have no conscIous 
knowledge of where there was empty. Suppose the ey€-conscIousness 
arose both from the eyes and from form. If they were united, there 
would still be a poInt of separation. If they were separated, there would 
still be a poInt of contact. Hence, the substance and nature would be 
chaotic and disorderly; how could a realm be set up? Therefore, you 
should know that as to the eyes and form being the conditions that 
produce the realm of eye-conscIousness, none of the three places 
exiIsts. Thus, the eyes, form, and the form realm, these three, do not 
have their orlgin in causes and conditions, nor do theIr nafures arIse 
spontaneously.” From the ƒourth to the sixth realms dgƒ ear, sound, and 
Cconsciousness: The Buddha taught: “Ananda! As you understand It, the 
ear and sound create the condiions that produce the ear- 
COnscIousness. Is this conscIousness produced because of the ear such 
that the ear 1s 1s realm, or 1s 1t produced because of sound, such that 
sound 1s Ifs realm? Anandal Supose the ear-consciousness were 
produced because of the ear. The organ of hearing would have no 
awareness In the absence of both movement and stillness. Thus, 
nothing would be known by it. Since the organ would lack awareness, 
what would characterIze the consciousness? You may hold that the ears 
hear, but when there 1s no movement and stillness, hearing cannot 
occur. How, then, could the ears, which are but physical forms, umite 
with external obJects to be called the realm of consclousness? Once 
again, therefore, how would the realm of consciousness be established? 
Suppose 1t was produced from sound. If the consclousness existed 
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because of sound, then it would have no connection with hearing. 
Without hearing, then the characteristic of sound would have no 
location. Suppose conscIousness existed because of sound. Given that 
sound exists because of hearing, which causes the characteristic of 
sound to manifest, then you should also hear the hearing- 
conscIousness. Jf the hearing-conscIousness 1s not heard, there 1s no 
realm. If it is heard, then 1t 1s the same as sound. If the conscIousness 
1fself 1s heard, who 1s It that perceives and hears the conscIousness? Jf 
there 1s no perceiver, then In the end you would be like gørass or wood. 
Nor 1s it likely that the sound and hearing mix together to form a realm 
1n between. Since a realm 1n between could not be established, how 
could the ¡Internal and external characterisics be delineated? 
Therefore, you should know that as to the ear and sound creating the 
conditions which produce the realm of the ear-conscIousness, none of 
the three places exists. Thus, the ear, sound, and sound-consciousness, 
these three, do not have theIr origin In causes and conditions, nor do 
their natures arise spontaneously.” 

From the seventh to the nìnth realns goƑ nose, simell and 
Cconsciowsness: The Buddha taught: “Moreover, Ananda, as you 
understand 1t, the nose and smell create the conditions that produce the 
nOse€-conscIousness. Is this consciousness produced because of the 
nose, such that the nose 1s 1†s realm? Or, 1s 1t produced because of 
smell, such that smell are 1ts realm? Suppose, Ananda, that the nose- 
ConscIousness were produced because of the nose, then in your mind, 
what do you take to be the nose? Do you hold that 1t takes the form of 
two fleshy claws, or do you hold 1t is an inherent ability of the nafure 
which perceives smelÏs as a result of movemenf? Suppose you hold that 
1t 1s fleshy claws which form an Integral part of your body. Since the 
body”s perception 1s touch, the sense organ of smelling would be 
named “body' instead of “nose,` and the obJects of smelling would be 
obJects of touch. Since 1t would not even have the name “nose,` how 
could a realm be established for 1t? Suppose you held that the nose was 
the perceiver of smells. Then, in your mind, what 1s 1t that perceIves? 
Suppose 1t were the flesh that perceived. Basically, what the flesh 
perceives 1s obJects of touch, which have nothing to do with the nose. 
SUppOose 1t were emptiness that perceived. Then emptiness would 1tself 
be the perceiver, and the flesh would have no awareness. Thus, empty 
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space would be you, and since your body would be without perception, 
Ananda would not exIst. If It 1s the smell that perceIves, perception 
1fself would lie with the smell. What would that have to do with you? If 
1f 1S certain that vapors of fragrance and stench are produced from your 
nose, then the two flowing vapors of fragrance and stench would not 
arise from the wood of Airavana or Chandana. Given that the smell 
does not come from these two things, when you smell your own nose, 1S 
1t fragrant, or does 1t stink? What stinks does not give off fraprance; 
what 1s fraprance does not stink. Suppose you say you can smell both 
the fragrance and the stench; then you, one person, would have tow 
noses, and I would now be addressing questions to two Anandas. Which 
one Is you? Suppose there 1s one nose; then fragrance and stench 
would not be two. Since stench would be fragrance and fragrance 
would become stench, there would not be two natures, thus what would 
make up the realm? If the nose-consciousness were produced because 
of smells, 1t follows that 1t 1s In existence Just because of smells. Just as 
the eyes can see but are unable to see themselves, so, fOO, 1ƒ 1t ©XISfS 
because of smells, it would not be aware of smells. If It Is aware of 
smells, then 1t 1s not produced from smells. If it had no awareness, the 
realm of smelling would not come 1nfo being. If the conscIousness were 
not aware of smells, then the realm would not be established from 
smells. Since there 1s no Intermediate realm of consciousness, there 1s 
no basis for establishing anything internal or external, either. 
Therefore, the nature of smelling 1s ulimately empty and false. 
Therefore, you should know that, as to the nose and smells being the 
conditions which produce the realm of the nose-conscIousness, none of 
the three places exists. Thus, the nose, smells, and the realm of 
smelling, these three, do not have their orIgin 1n causes and conditions, 
nor do their nafures arise spontaneously.” 

From the tenth to the twelfth realms of tongue, flavors, and 
Cconsciowusness: The Buddha taught: “Moreover, Ananda, as you 
understand 1t, the tongue and flavors create the conditions that produce 
the tongue-conscIousness. Is the consclousness produced because of 
the tongue, such that the tongue 1s 1fs realm, or 1s It produced because 
of the flavors, such that the flavors are 1ts realm? Suppose, Ananda, 
that it were produced because of the tongue. Then all the sugar, black 
plums, Huang-lien, salt, wild ginger, and cassia In the world would be 


909 


entirely without flavor. Also, when you faste your own tongue, 1s If 
sweet or bitter? Suppose the nature of your tongue were bitter. Then, 
what would it be that tasted the tongue? Since the tongue cannot taste 
1fself, who would have the sense of taste? If the nature of the tongue 
were not bitter, there would be no flavor engendered by it. Thus, how 
could a realm be established? If it were produced because of flavor, 
the conscIousness 1fself would be a flavor. The case would be the same 
as with the tongue-organ being unable to taste itself. How could the 
conscIousness know whether 1t had flavor or not? Moreover, flavors do 
not all come from one thing. Since flavors are produced from many 
things, the consciousness would have many substances. Suppose that 
the conscilousness were of a single substance and that the substance 
was definitely produced from flavor. Then, when salt, bland, sweet, 
and pungent were combined, their various differences would change 
Iinto a single flavor and there would be no distinctlons among them. If 
there were no đistinctions, 1t could not be called consciousness. So, 
how could 1t further be called the realm of tongue, flavor, and 
conscIousness? Nor can 1t be that empty space produces your conscIous 
awareness. The tongue and flavors could not combine without each 
losing 1fs basic nature. How could a realm be produced? Therefore, you 
should know that, as to the tongue and flavors being the conditions and 
that produce the realm of tongu-conscIousness, none of the three places 
exIsts. Thus, the tongue, flavors, and the realm of the tongue, these 
three, do not have their origin In causes and conditions, nor do the1r 
nafures arise spontaneously.” 

From the thirteenth to the fifteenth reahns 0ƒ body-consciousness, 
0bjecfs øƒ fouch: The Buddha taught: “Moreover, Ananda, as you 
understand 1t, the body and obJects of touch create the conditions that 
produce the body-consciousness. Is the consciousness produced 
because of the body, such that the body 1s 1ts realm, or 1s It produced 
because of obJects of touch, such that obJects of touch are 1s realm? 
Suppose, Ananda, that It were produced because of the body. When 
there was no awareness of the two conditions of contact with and 
separation from obJects of touch, what would the body be conscIous of? 
Suppose 1t were produced because of obJects of touch. Then you would 
not need your body. Without a body, what could perceive contact with 
and separation from obJects of touch? Ananda! Things do not perceIve 
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obJects of touch. It is the body that perceives obJects of touch. What the 
body knows Is obJects of touch, and what 1s aware of obJects of touch 1s 
the body. What 1s obJects of touch 1s not the body, and what 1s the body 
1s not the obJects of touch. The two characteristics of body and obJects 
Of touch are basically without a location. If it united with the body, 1t 
would be the body”s own subsfance and nature. If it were apart from 
the body, it would have the same appearance as empty space. Since 
the Inside and the outside don't stand up, how can one set up a middle? 
The middle cannot be set up either. The Inside and the outside are by 
nature empty. From what realm, then, 1s your consclousness born? 
Therefore, you should know that, as to the body and obJects of touch 
being conditions that produce the realm of body-conscIousness, none 
of the three places exists. Thus, the body, obJects of touch, and the 
realm of the body, thse three, do not have theIr orIgin In causes and 
conditions, nor do theIr natures arIse spontaneously.” 

From the sixteenth to the eighteenth realms oƒ mìnd, dharmas, and 
cornsciousness: The Buddha taught: “Moreover, Ananda, as you 
understand 1t, the mind and dharmas create the conditions that produce 
the mind-consciousness. Is this consciousness produced because of the 
mind, such that the mind 1s 1s realm, or 1s 1t produced because of 
dharmas, such that dharmas are 1ts realm? Suppose, Ananda, that 1t 
were produced because ofthe mind. In your mind there certainly must 
be thoughts; these give expression to your mind. If there are no 
dharmas before you, the mind does not give rise to anything. Apart 
tom conditions, 1t has no shape; thus, what use would the 
consciousness be? Moreover, Ananda, 1s your conscIous awareness the 
same as your mind-organ, with 1ts capacity to understand and make 
distinctions, or 1s 1t đifferent? If it were the same as the mind, it would 
be the mind; how could it be something else that arises? If It were 
different from the mind, 1t should thereby be devoid of conscIousness. 
If there were no conscIousness, how would 1t arise from the mind? Tf 
there were consciousness, how would 1t differ from the mind? Since 1t 
IS by nature neither the same nor different, how can a realm be 
established? Suppose 1t were produced because of dharmas. None of 
the dharmas of the world exists apart from the five defiling obJects. 
Consider the dharmas of form, the dharmas of sound, the dharmas of 
smell, the đharmas of taste, and the dharmas of touch, each has a 
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clearly distinguishable appearance and 1s matched with one of the five 
organs. They are not what the mind takes In. Suppose yOUr 
COnscIousness were Indeed produced through a reliance on dharmas. 
Take a close look at them now. What does each and every dharma look 
like? Underlying the characterIstics of form and emptiness, movement 
and stillness, penetratlon and obstruction, unity and separation, and 
production and extinction there 1s nothing at all. _When there 1s 
production, then form, emptiness, and all dharmas are produced. When 
there 1s extinction, then form, emptiness, and all dharmas are 
extinguished. Since what 1s causal does not exist, IŸ those causes 
produce the consciousness, what appearance does the conscIousness 
assume? If there 1s nothing discernable about the consciousness, how 
can a realm be established for 1t? Therefore, you should know that, as 
to the mind and dharmas being the conditions that produce the realm of 
the mind-consciousness, none of the three places exisfs. Thus, the 
mind, đharmas, and the realm of the mind, these three, do not have 
ther orlgin in causes and conditions, nor do theIr naftures arIse 
Spontaneously.” 
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Chương Một Trăm Lẻ Tám 
Chapter One Hundred and Eighí 


Tám Ngọn Gió Độc 


Vào thời Đức Phật còn tại thế, tại Ấn Độ, tiện nghi vật chất còn 
thiếu sót nhiều so với ngày nay và sự khổ đau phiền não của con người 
rất dễ nhận thấy. Ngày nay với sự tiến bộ của nền văn minh nhân loại, 
có thể mang con người tới các hành tinh xa xôi, nhưng không làm cho 
con người giảm thiểu được những khổ đau phiển não căn bản nhất. Tại 
sao con người trong nền văn minh hiện đại không có khả năng làm 
giảm thiểu những khổ đau phiền não? Phật giáo thấy rằng thế giới 
chúng ta đang sống là một thế giới còn đầy dẫy dục vọng mê cuồng, 
còn quá nhiều ham muốn thể chất. Tình cảm của con người luôn 
nhuốm thêm sắc dục; tình cảm không thuần túy biểu lộ tự trong tâm 
thanh sạch, mà pha lẫn tánh sinh lý và bối cảnh xã hội. Chính vì vậy 
mà Đức Phật gọi cảnh giới chúng ta đang sống là “Dục giới”, một thế 
giới mà tứ tướng sinh, trụ, dị, diệt còn tùy thuộc hoàn toàn vào vật dục, 
vào đam mê thể chất. Ví dầu có những bậc tu hành đạt tới cảnh giới 
cao hơn cảnh giới chúng ta là “Sắc giới”, như là thế giới của thần tiên, 
thế giới mà tứ tướng không hiện ra bằng vật dục, mà bằng sự cảm ứng 
sắc tánh. Hoặc giả có bậc tu chứng cao hơn nữa, là cảnh giới “Vô 
Sắc”, ở đây đời sống không bằng vật dục hay sắc tính, mà bằng thức 
quan tương ứng tương giao, nhưng vẫn còn trong vòng sanh tử, nghĩa là 
vẫn còn khổ đau phiền não. Vì dục vọng mà con người dùng hết năng 
lượng của mình để tìm kiếm cho được càng nhiều vật chất, và khi có 
rồi thì họ lại không thấy thỏa mãn với những thứ mình đang có, phải có 
được ngày càng nhiều những thứ khác nữa. Thực tế cho thấy, càng có 
nhiều con người ta càng ham muốn có thêm. Nghĩa là họ chẳng bao 
giờ cảm thấy hạnh phúc và hài lòng với những gì mà họ có. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám ngọn gió khuấy lên dục 
vọng, làm cẩn trở hành giả trên bước đường tu tập giác ngộ. Chúng còn 
được gọi là Bát Pháp Thế Gian vì chúng cứ theo nhau tiếp diễn khi thế 
giới còn tổn tại. Sự vừa ý khi vinh, khi được..., và sự phẫn uất khi nhục 
thua. Sở dĩ gọi là “Bát Phong” vì chúng là tám ngọn gió làm ngăn trở 
sự phát triển của hành giả trên bước đường giác ngộ và giải thoát. Khi 
tám ngọn gió chướng này thối, con người cảm thấy bị chúng xâu xé, vì 
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vậy mà họ cố chạy lại đầu này để trốn đầu kia, cứ như thế mà họ tiếp 
tục bị xoay vần trong luân hồi sanh tử. Tám ngọn gió độc này chính là 
những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. 

Ngọn gió độc thứ nhất là Đắc: Người ta luôn có khuynh hướng 
bám víu lấy lợi lộc, danh thơm, tiếng khen, và vui sướng; ngược lại, 
ghét bỏ sự thua lỗ, tiếng xấu, sự chê trách, và khổ đau. Thật vậy, đời 
là một chuỗi được thua, nhưng con người chỉ thỏa mãn nếu được và 
khổ sở nếu thua, chính vì thế mà cứ mãi khổ sở. Cuộc đời nếu mãi 
được thì cười thua thì khóc, thì cuộc đời không đáng để sống nữa. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Trong mọi ngang trái, ta phải tổ ra có 
tỉnh thần mạnh và can đảm, duy trì tinh thần quân bình thích hợp. Cuộc 
đời của những người tại gia phải có lúc lên lúc xuống khi tranh đấu với 
đời, muốn ít bị thất vọng, con người phải sẵn sàng chấp nhận điều tốt 
cũng như điều xấu.” Vào thời Đức Phật còn tại thế, có một mệnh phụ 
quý phái cúng dường thực vật cho ngài Xá Lợi Phất và chư Tăng. 
Trong khi đang dâng thực phẩm cúng dường, bà nhận được giấy báo tin 
bất hạnh đã xãy ra cho gia đình bà. Không chút rối loạn, bà bình tnh 
bỏ lá thư vào túi rồi vẫn tiếp tục dâng thức ăn đến chư Tăng làm như 
không có chuyện gì xãy ra. Một nô tỳ mang bình sữa để cúng dường, 
ngạc nhiên đến nỗi trợt té làm bể bình sữa vì ngỡ rằng khi nghe tin nầy 
chắc chắn bà nầy sẽ không khỏi khổ đau phiển não. Nghĩ rằng thế nào 
bà nầy cũng buồn vì cái bình bị vỡ, ngài Xá Lợi Phất liền khuyên giải 
bà và nói rằng tất cả những gì có thể vỡ được thì một ngày nào đó 
cũng sẽ bị vỡ. Bà nói: “Thế nào là cái mất không đáng kể? Tôi vừa 
nhận được tin bất hạnh đã xãy ra cho gia đình tôi. Tôi chấp nhận, tôi 
vẫn bình tĩnh. Tôi vẫn tiếp tục hầu hạ quý ngài mặc dù nhận được tin 
buồn.” Sự dũng cẩm của người đàn bà nầy thật đáng được ca ngợi. 
Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Mười. Các Bồ Tát nước Chúng Hương 
hỏi Ngài Duy Ma Cật: “Bồ Tát phải thành tựu mấy pháp ở nơi cõi nầy 
làm không lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ 
Tát thành tựu tám pháp thời ở cõi nầy làm không lầm lỗi, được sanh về 
cõi Tịnh Độ: Một là lợi ích chúng sanh không mong báo đáp. Hai là 
thay thế tất cả chúng sanh chịu mọi điều khổ não. Ba là bao nhiêu 
công đức đều ban cho tất cả chúng sanh. Bốn là lòng bình đẳng đối với 
chúng sanh khiêm nhường không ngại, đối với Bồ Tát xem như Phật. 
Năm là những kinh chưa nghe, nghe không nghi. Sáu là không chống 
trái với hàng Thanh Văn. Bảy là thấy người được cúng dường cũng 
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không tật đố, không khoe những lợi lộc của mình, ở nơi đó mà điều 
phục tâm mình. Tám là thường xét lỗi mình, không nói đến lỗi người, 
hằng nhứt tâm cầu các công đức. Theo quan điểm Phật giáo, Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm sự thành tựu. Ba thành tựu 
đầu bao gồm Thân Thuộc Thành Tựu, Tài Sản Thành Tựu, và Vô 
Bệnh Thành Tựu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng không có loài 
hữu tình nào, vì được thân thuộc, tài sản hay vô bệnh thành tựu mà 
được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Hai thành tựu kế tiếp là Giới 
Thành Tựu và Kiến Thành Tựu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
loài hữu tình, vì giới và kiến thành tựu mà được sanh lên thiện thú hay 
Thiên giới. Theo Đức Phật trong Kinh Hoa Nghiêm, Đức Như Lai 
Chánh Đẳng Chánh Giác, chẳng phải do một duyên một sự, mà Như 
Lai xuất hiện được thành tựu là do mười vô lượng sự: Thứ nhất là 
thành tựu là do quá khứ vô lượng bổ để tâm nhiếp thọ tất cả chúng 
sanh. Thứ nhì là thànhtựu là do quá khứ vô lượng chí nguyện thanh tịnh 
thù thắng. Thứ ba là thành tựu do quá khứ vô lượng đại từ đại bi cứu 
hộ tất cả chúng sanh. Thứ tư là thành tựu là do quá khứ vô lượng hạnh 
nguyện tương tục. Thứ năm là thành tựu là do quá khứ vô lượng tu các 
phước trí tâm không nhàm đủ. Thứ sáu là thành tựu là do quá khứ vô 
lượng cúng dường chư Phật và giáo hóa chúng sanh. Thứ bảy là thành 
tựu là do vô lượng quá khứ trí huệ phương tiện thanh tịnh đạo. Thứ tám 
là thành tựu là do quá khứ vô lượng thanh tịnh công đức tạng. Thứ chín 
là thành tựu là do quá khứ vô lượng trang nghiêm đạo trí. Thứ mười là 
thành tựu là do quá khứ vô lượng thông đạt pháp nghĩa làm thành. 
Ngọn gió độc thứ nhì là Thất hay Bất Đắc hay thua kém: Theo 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm sự tổn thất: Ba tổn 
thất đầu bao gồm thân thuộc tổn thất, tài sản tổn thất, và tật bệnh tổn 
thất. Không có loại hữu nh nào, vì thân thuộc tổn thất, tài sản tổn 
thất, tật bệnh tổn thất, mà sau khi hoại mạng bị sanh vào khổ giới, ác 
thú, đọa xứ hay địa ngục. Hai tổn thất kế tiếp bao gồm giới tổn thất và 
chánh kiến tổn thất. Chúng sanh phải sa vào ác đạo vì tổn thất nơi giới 
và chánh kiến. Đức Phật dạy: “Phật tử nên can đảm chấp nhận sự thua 
thiệt. Ta phải trực diện với sự thua lỗ một cách bình thản và lấy nó làm 
một cơ hội để trau dồi những đức hạnh cao siêu.” Trong thời Đức Phật 
còn tại thế, một lần ngài đi khất thực tại một làng. Do sự can thiệp của 
Ma vương, Đức Phật không nhận được chút đồ ăn nào cả. Khi Ma 
vương hỏi châm biếm, “Ngài có đói không?” Đức Phật vui vẻ giải 
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nghĩa thái độ tinh thần của những ai thoát khỏi mọi chướng ngại, Ngài 
đáp: “Sung sướng thay, chúng ta sống không bị điều gì chướng ngại. Ta 
thường sống an vui như các vị thần ở cõi Trời Quang Âm. Một dịp 
khác, Đức Phật và các đệ tử của Ngài an cư vào mùa mưa tại một ngôi 
làng theo lời mời của một người Bà La Môn. Người nầy quên hẳn việc 
tiếp tế thực vật cho Đức Phật và Tăng Già. Trong suốt ba tháng, ngài 
Mục Kiển Liên đã phải xung phong dùng thần thông đi xin đồ ăn, thế 
mà Đức Phật không hề có một lời phàn nàn và chịu dùng cổ khô của 
ngựa do một ông lái ngựa cúng dường. 

Ngọn gió độc thứ ba là Vĩnh hay Danh Văn: Vinh nhục là một 
cặp hoàn cảnh trần thế không thể tránh được mà ta phải đương đầu 
trong đời sống hằng ngày. Chúng ta luôn thích thú với vinh và luôn 
ghét nhục. Danh dự làm ta vui sướng và nhục làm chúng ta buôn khổ. 
Chúng ta ham thích trở nên nổi tiếng. Nhiều người ao ước thấy hình 
ảnh của mình trên tạp chí bằng bất cứ giá nào. Chúng ta rất vui mừng 
khi thấy những hoạt động của mình được đem ra quảng bá, dù những 
sinh hoạt ấy hoàn toàn không có nghĩa lý gì, và đôi khi chúng ta quảng 
bá quá mức. Chúng ta phải công nhận rằng bản chất tự nhiên của con 
người là cảm thấy sung sướng và hạnh phúc khi danh của ta lan rộng. 
Nhưng qua kinh nghiệm thực tế, danh dự nào rồi cũng sẽ qua đi, chúng 
sẽ tiêu tan thành mây khói trong một sớm một chiều. Muốn có danh 
dự, nhiều người sẵn sàng lo lót hay cho các món tiễn lớn lao cho những 
người có quyển hành để làm cho thiên hạ biết đến; một số người trưng 
bày lòng hảo tâm bằng cách cúng dường cả trăm chư Tăng Ni, nhưng 
họ lại hoàn toàn lạnh nhạt trước sự đau khổ của người nghèo, hay láng 
giểng thiếu thốn. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 21, Đức 
Phật dạy: “Người thuận theo lòng dục để mong được danh tiếng, khi 
danh tiếng vừa nổi thì thân đã mất rồi. Ham muốn cái danh tiếng 
thường tình mà không lo học đạo chỉ uống công mệt sức mà thôi. 
Giống như đốt hương khi người ta ngửi được mùi thơm, thì cây hương 
đã tàn rồi. Cái lửa hại thân theo liền cái danh tiếng.” 

Ngọn gió độc thứ tư là Nhục: Chắc chắn chúng ta sẽ không nghe 
lọt tai hay xao động khi phải chịu những điều nhục nhã. Lần nữa, đây 
là bản chất tự nhiên của con người. Phải mất nhiều thời gian mới xây 
dựng được vinh dự, nhưng vinh dự nầy có thể bị vùi chôn trong nháy 
mắt. Chuyện nầy dễ hiểu vì bản chất con người là luôn thích khen 
mình chê người. Không ai có được miễn trừ những lời chê trách. Bạn 
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có thể sống một đời như Đức Phật, nhưng bạn vẫn không được miễn trừ 
những lời phê bình, tấn công hay mạ ly. Thời Đức Phật còn tại thế, 
Ngài là một người nổi tiếng nhất về đức hạnh, nhưng cũng là người bị 
nói xấu nhiều nhất thời bấy giờ. Một số người chống đối Đức Phật đã 
phao tin về một phụ nữ thường ngủ lại đêm trong tu viện, nhưng họ đã 
thất bại trong âm mưu hèn hạ nầy. Thế là họ quay sang phao tin Đức 
Phật và các đệ tử của Ngài đã giết chết người đàn bà và chôn xác 
trong đống rác hoa héo tàn trong tu viện. Tuy nhiên, về sau nầy chính 
những người nầy đã xác nhận chính họ là thủ phạm. Không cần thiết 
phải phí phạm thì giờ để cải chánh những báo cáo sai lầm trừ phi 
những hoàn cảnh bắt buộc cần thiết sự sáng tỏ. Kẻ địch sẽ hài lòng khi 
thấy bạn bị đau. Đó là điều kẻ địch mong muốn. Nếu bạn dửng dưng 
thì những xuyên tạc như vậy sẽ rơi vào những lỗ tai điếc. Không thể 
nào có thể ngăn chận những lời buộc tội, đồn đãi và rỉ tai sai lầm, nên 
trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng Dhammananda 
đã dạy: Thấy lỗi người khác, ta nên cư xử như một người mù. Khi nghe 
thấy những lời bình phẩm bất công của người khác, chúng ta nên xử sự 
như một người điếc. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: Giống như sư 
tử không run sợ trước những tiếng động. Giống như luồng gió không 
bám víu vào mắt lưới. Giống như hoa sen không bị hôi tanh bởi bùn nơi 
nó mọc lên. Chúng ta đang sống trong một thế giới vẩn đục bùn nhơ. 
Nhiều đóa hoa sen mọc lên từ đó nhưng không nhiễm bùn nhơ, chúng 
tô điểm thế giới. Giống như hoa sen, chúng ta hãy cố gắng sống cuộc 
đời cao thượng thì không ai chê trách được, không quan tâm tới bùn 
nhơ có thể ném vào chúng ta. Đi lang thang một mình như con tê giác. 
Như chúa sơn lâm, sư tử không hề biết sợ. Do bản chất chúng không sợ 
hãi trước những tiếng rống của các con vật khác. Trong thế giới nầy, 
chúng ta có thể nghe những báo cáo trái ngược, lời kết tội sai lầm, lời 
nhận xét đê hèn của những giọng lưỡi buông lung. Gống như sư tử, ta 
không nên nghe. Giống như quả tạ Bu-mơ-ren, ném ra rồi sẽ quay về 
chỗ cũ, tin đồn sai lầm sẽ chấm dứt ngay nơi chúng phát xuất. Nói xấu 
về người khác, ta nên cư xử như một người ngu. Chó sủa mặc chó, 
khách lữ hành vẫn tiếp tục tiến bước. Chúng ta nghĩ sẽ bị ném bùn nhơ 
thay vì hoa hồng. Như vậy chúng ta sẽ không bị thất vọng. Dù khó 
khăn chúng ta nỗ lực trau dồi không luyến chấp. Một mình ta đến, một 
mình ta đi. Không luyến chấp là hạnh phúc trên thế giới nầy. Không 
quan tâm đến những mũi tên độc phóng ra bởi giọng lưỡi buông lung, 
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một mình chúng ta lang thang phục vụ tha nhân với hết khả năng. Thật 
là lạ lùng những vĩ nhân bị phỉ báng, nói xấu, đầu độc, hành xác và bị 
bắn. Nhà hiển triết Socrates bị đầu độc, chúa Jesus cao thượng bị đóng 
đinh tàn nhẫn trên thập tự giá, Gandhi bị bắn chết, vân vân. Thế giới 
nầy đầy rẫy chông gai sỏi đá, không thể nào chúng ta chuyển chúng 
hết được. Nhưng nếu chúng ta phảẩi bước vào những chướng ngại ấy, 
thay vì cố gắng loại bỏ chúng đi là không thể được, chúng ta hãy theo 
lời khuyên là nên mang một đôi giày để bước cho khỏi bị đau. Đại 
trượng phu không màng tới danh dự hay mất danh dự, vinh hay nhục. 
Họ không rối trí khi bị công kích hay phỉ báng, vì những việc làm của 
họ không phải vì muốn có tên tuổi hay danh dự. Họ không màng tới 
người khác công nhận hay không công nhận sự phục vụ của họ. Làm 
việc, họ có toàn quyền nhưng không phải là để hưởng cái quả của việc 
làm ấy. 

Ngụn gió độc thứ năm là Khen Ngợi: Bản chất đặc biệt của Khen 
là điều tự nhiên là ta hãnh diện khi được khen và buồn phiển khi bị 
chê. Khen nếu đáng giá thì nghe rất bùi tai. Nếu không đáng giá, như 
trường hợp nịnh bợ, tuy thích thú mà thực chất là lừa bịp. Tuy nhiên, 
chúng chỉ là những vang vọng, không tạo ảnh hưởng gì nếu chúng 
không đến tai chúng ta. Từ quan điểm trần thế, lời khen có thể đem lại 
đặc ân đặc lợi hay đặc quyển. Tuy nhiên, bậc đại trượng phu không 
cần đến nịnh bợ, và cũng không mong muốn được người khác nịnh bợ. 
Cái gì đáng khen, họ khen, không đố ky. Cái gì đáng trách, họ trách 
không khinh thường mà vì muốn sửa đổi người. Tóm lại, những gì đáng 
tán tụng nên tán tụng một cách nghiêm chỉnh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27, có mười Pháp xưng tán chỗ ngợi khen ngợi. Khi nhập vào 
nhứt thiết trí chúng sanh sai biệt thân đại tam muội, chư Bồ Tát sẽ trụ 
được mười pháp xưng tán chỗ ngợi khen. Thứ nhất là nhập vào chơn 
như nên gọi là Như Lai. Thứ nhì là vì giác ngộ tất cả pháp nên gọi là 
Phật. Thứ ba là vì được tất cả thế gian khen ngợi nên gọi là Pháp Sư. 
Thứ tư là vì biết tất cả pháp nên gọi là nhứt thiết trí. Thứ năm là vì 
được tất cả thế gian quy-y nên gọi là chỗ sở y. Thứ sáu là vì rõ thấu tất 
cả pháp phương tiện nên gọi là đạo sư. Thứ bảy là vì dẫn tất cả chúng 
sanh vào đạo nhứt thiết trí nên gọi là đại đạo sư. Thứ tám là vì là đèn 
của tất cả thế gian nên gọi là quang minh. Pháp xưng tán chỗ ngợi 
khen thứ chín bao gồm tâm chí viên mãn, thành tựu cứu độ, nhiệm vụ 
đều xong, trụ trí vô ngại, và phân biệt biết rõ tất cả các pháp nên gọi 
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là thập lực tự tại. Thứ mười là khen vì thông đạt tất cả pháp luân nên 
gọi là bực nhứt thiết kiến. 

Ngọn gió độc thứ sáu là Chê Trách: Đa phần phầm phu chỉ chực 
tìm cái xấu mà không bao giờ tìm cái tốt và cái đẹp của người khác. 
Người Phật tử thuần thành nên tuân theo lời Phật dạy về cách ứng xử 
với sự “Khen chê” của thường tình thế tục. Chẳng hạn như có người 
chê bạn hay chê việc làm của bạn. Thường thì bạn cảm thấy bị sỉ nhục. 
Bản ngã của bạn có thể bị tổn thương. Nhưng trước khi để cho ý tưởng 
này phát khởi, bạn nên khách quan xem xét lời chê bai đó. Một mặt, 
nếu sự chê bai được đưa ra có cơ sở hẳn hòi và với ý định xây dựng, 
bạn nên chấp nhận sự chê bai ấy một cách nghiêm chỉnh và dùng nó 
một cách hữu ích cho việc tự cải thiện chính mình. Trái lại, nếu sự chê 
bai đó vô căn cứ và không với thiện ý, bạn cũng không nên giận dữ để 
rồi tổn hại tinh thần của chính mình. Bạn chỉ đơn giản quên nó đi và 
không ai bắt buộc bạn phải chấp nhận lời chê bai vô căn cứ đó. Cổ 
Đức có dạy: “Người không tu luôn chê bai người khác, người biết tu 
phần nào chỉ tự chê chính mình, và người hoàn toàn có tu không than 
trách gì ai cả.” Một Phật tử thuần thành nên học cách đối đầu và giải 
quyết những khó khăn của mình như người hoàn toàn biết tu như lời 
dạy vừa rồi của cổ đức. Một Phật tử thuần thành đừng bao giờ tìm cách 
đỗ trút trách nhiệm cho người khác. Người Phật tử thuần thành cũng 
không nên tự trách lấy mình, vì quy lỗi và trách cứ người khác hay tự 
trách chính mình, với đạo Phật, đều là thụ động, sẽ không giúp ích gì 
được cho người ấy trên bước đường tu tập tự hoàn thiện chính mình. 
Người Phật tử thuần thành, thay vì khiển trách người khác, nên có sự 
can đắm và hiểu biết về vấn đề để đi đến sự giải quyết thỏa đáng hơn. 
Điều này tích cực hơn, và sự tu luyện tích cực ở tâm sẽ giúp giải quyết 
nhiều vấn để, và cũng giúp biến thế giới này thành một nơi tốt đẹp hơn 
cho mọi người sinh sống. Đức Phật dạy: “Người nói nhiều bị chê, người 
nói ít bị chê, người im lặng cũng bị chê. Trong thế giới nầy không ai là 
người không bị chê.” Trên thế gian nầy, trừ Đức Phật ra, không có ai 
hoàn toàn tốt, mà cũng không ai hoàn toàn xấu. Chê dường như là một 
di sản của con người, vì con người ta có thể phục vụ và tận tình giúp 
đở người khác bằng tất cả tấm lòng; tuy nhiên những người được giúp 
đở chẳng những lại quay sang tìm lỗi của người đã từng mang công 
lãnh nợ để cứu giúp mình, mà còn vui mừng trước sự suy sụp của người 
ấy. Một lần Đức Phật được một vị Bà La Môn mời đến nhà để cúng 
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dường. Khi Đức Phật đến, thay vì làm cho Ngài vui, hắn đã thóa mạ 
Đức Phật bằng những lời hết sức thô tục. Đức Phật hỏi: “Này ông Bà 
La Môn, có phải khách đến thăm nhà ông không?” Người Bà La Môn 
trả lời: “Phải.” Đức Phật nói: “Ông làm gì khi khách đến?” Người Bà 
La Môn nói: “Ô! Tôi sửa soạn một bữa tiệc thịnh soạn.” Đức Phật lại 
hỏi: “Nhưng nếu khách không ăn được thì ông phải làm sao với những 
thực vật ấy?” Người Bà La Môn đáp: “Thì chúng tôi phải vui vẻ chia 
nhau ăn.” Đức Phật nói: “Tốt! Này ông bạn Bà La Môn, ông mời ta 
đến đây để cúng dường mà ông lại đối xử với ta bằng những lời thóa 
mạ. Ta không nhận chút nào cả. Làm ơn nhận lại.” Qua câu chuyện 
trên, chúng ta thấy Đức Phật từ bi, không trả thù trả oán. Ngài khuyến 
khích: “Hận thù không thể chấm dứt được hận thù mà chỉ có tình 
thương mới chấm dứt được hận thù.” Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
lời Phật dạy: “Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh 
và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kể làm ác như ngược gió tung bụi (125).” 
Đức Phật dạy: “Người tự giữ được im lặng trước những lời tấn công 
chửi bới và lạm dụng, người đó đang ở ngay tại Niết Bàn dù rằng chưa 
đạt đượt Niết Bàn thực sư.” Trong lịch sử, không có một vị đạo sư nào 
được hết sức khen ngợi mà cũng bị kịch liệt công kích, chửi rủa và chê 
trách như Đức Phật. Khi Đức Phật đến một xóm Bà La Môn để hóa 
duyên khất thực, Ngài đã bị buộc tội giết một phụ nữ với sự giúp đở 
của các đệ tử của Ngài. Những người không phải là Phật tử tố cáo và 
công kích Ngài đến nỗi ngài A Nan phải thưa với Phật là nên dời đi 
làng khác. Nhân đó, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan! Nếu những 
người dân làng ấy cũng ngược đãi chúng ta thì sao?” Ông A Nan đáp: 
“Thưa Thế Tôn, thì chúng ta lại di chuyển tới một làng khác nữa.” Đức 
Phật bèn nhắc ngài A Nan: “Này A Nan! Nếu cứ làm như vậy thì tất cả 
xứ Ấn Độ này cũng không có chỗ cho chúng ta dung thân. Hãy kiên 
nhẫn. Những ngược đãi, chửi mắng đó sẽ tự động chấm dứt.” 

Ngọn gió độc thứ bảy là Buồn Khổ: Trạng thái khổ não bức bách 
thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào 
đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ). Đức Phật dạy khổ nằm trong 
nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả 
không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp 
nơi nơi. Khổ nằm trong nhân, chính vì vậy mà Bồ Tát sợ nhân chúng 
sanh sợ quả, nghĩa là chúng sanh vì mê mờ nên chỉ khi nào quả khổ tới 
mới lo sợ, khi đang gây nhân khổ thì lại không nhận thấy, mà vẫn cứ 


921 


thản nhiên như không, nhiều khi lại cho là vui sướng. Khổ nằm trong 
quả, gây nhân nào gặt quả nấy, đó là định luật tự nhiên, thế nhưng trên 
đời có ít người công nhận như vậy, ngược lại còn than trời trách đất cho 
những bất hạnh của họ. Khổ bao trùm cả thời gian; từ vô thỉ đến nay, 
cái khổ của chúng sanh chưa bao giờ dứt, đây là một phần của định 
luật nhân quả luân hồi (cứ nhân tạo quả, rồi trong quả có nhân, cứ thế 
mãi không bao giờ ngừng nghỉ). Khổ bao trùm cả không gian; ở đâu có 
vô minh thì ở đó có khổ. Vô minh không những chỉ bao trùm trong thế 
giới nầy mà nó còn trùm khắp vô lượng thế giới. Khổ chi phối cả phàm 
lẫn Thánh. Chúng sanh ở địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, A tu la phải khổ 
sở vô cùng. Loài người bị tham sân sĩ chi phối cũng bị lặn ngụp trong 
biển khổ. Chư Thiên cũng không tránh được khổ vì ngũ suy tướng hiện. 
Cho đến các hàng Thánh Tu Đà Hoàn, Tư Đà Hàm, A Na Hàm, Thanh 
Văn, Duyên Giác, vân vân, vì còn mê pháp, nên không tránh khỏi nỗi 
khổ biến dịch sinh tử. Xem thế nỗi khổ lớn lao vô cùng. Riêng chỉ các 
vị Bồ Tát nhờ lòng đại bi, thường ra vào sinh tử, lấy pháp lục độ để 
cứu độ chúng sanh, mà vẫn ở trong Niết Bàn tự tại. 

Ngọn gió độc thứ tám là Vui Sướng: Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (VI 
Diệu Pháp), lạc là một yếu tố thiển na có nghĩa là an lạc hay hạnh 
phúc yên tĩnh. “Sukha” đồng nghĩa với “Somanassa.” Đây là trạng thái 
thích thú không liên quan đến lạc thú vật chất. “Sukha” nầy chính là 
hậu quả của sự từ bổ thú vui vật chất. Dù nghĩa của “PhỶ” và “Lạc” 
liên hệ mật thiết với nhau, chúng vẫn khác biệt nhau, “ph” thuộc về 
hành uẩn (tạo cho hành giả trạng thái cẩm nghe hứng thú trong để 
mục), còn “Lạc” là cảm giác giúp cho hành giả thỏa thích hưởng thọ 
để mục. Phỉ được so sánh với một khách lữ hành đi trong sa mạc mệt 
mỏi thấy xa xa có một ốc đảo (trạng thái vui mừng trước khi thật sự 
thọ hưởng). Khi đến tận ốc đảo tắm rửa và uống nước thỏa thích là 
“Lạc.” Lạc giúp ta đối đầu với những triển cái trạo cử và lo âu trong 
thiển na. 

Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên (Pháp Chủ Giáo Hội Phật 
Giáo Tăng Già Khất Sĩ Thế Giới), tám ngọn gió là tám món bao gồm: 
khen, chê, khổ, vui, lợi, suy, phỉ báng và vinh dự. Những thứ nầy được 
coi như là tám ngọn gió có thể làm lay chuyển và quay cuồng những ai 
không đủ định lực. Tám loại gió nầy chính là một pháp môn dùng để 
khảo nghiệm tâm của người tu. Gặp thuận cảnh hay nghịch duyên tâm 
đều không động. Nếu động tức là tu trì chưa đúng, hay định lực hãy 
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còn kém. Thứ nhất là Khen: Khen hay xưng tán. Nếu có người xưng 
tán mình một câu, mình cảm giác ngọt ngào như ăn đường mật và cảm 
thấy thoải mái. Thứ nhì là Chê: Chê là chê bai. Như có người chê bai 
mình, mình không thích, trong lòng rất khó chịu. 7hứ ba là Khổ: Đây là 
khổ não. Gặp chuyện gì phiền hà mình cảm thấy khổ sở. Thứ tư là Vui: 
Vui hay khoái lạc. Gặp điều gì vui sướng không nên lấy làm đắc ý. 
Mọi điều khoái lạc đến thì chúng ta hãy coi đó là một sự khảo nghiệm, 
để thử xem tâm ý của mình ra sao. Thứ năm là Lợi: Đây là lợi ích. 
Được lợi ích mình cẩm thấy vui, bị thiệt hại mình cảm thấy buồn, đó là 
sự biểu hiện của sự yếu kém định lực. Thứ sáu là Thất (suy): Thất có 
nghĩa là suy bại. Gặp bất cứ sự gian nan đến đâu, chúng ta không nên 
nao núng, có thất bại cũng không động tâm. Thứ bảy là Phỉ báng: Ví 
dụ có người nói xấu mình, mình cũng không hề gì. Mình coi chuyện đó 
như không có gì, tự nhiên sóng gió sẽ hết. 7hứ mm là Vinh dự: Như có 
người xưng tán mình, truyền tụng hay tôn xưng mình mình cũng không 
nên dao động. Chỉ nên coi các thứ công danh như sương mai còn đọng 
lại bên kiến cửa sổ vào buổi ban mai mà thôi. 

Khi tám ngọn gió chướng này thổi lên, con người cảm thấy bị 
chúng xâu xé, chạy lại đầu này để trốn đầu kia. Nhưng khi tâm đứng 
yên trong trạng thái an định của thiển quán, nó có thể vững vàng như 
một quả núi, ngay cả khi phải chịu đựng đủ thứ ngược đãi. Đức Phật có 
một vị đệ tử tại gia thường bỏ bê vợ để tu tập hay đi nghe Đức Phật 
thuyết pháp. Điều này khiến cho người vợ giận dữ. Bà vợ không những 
giận chồng mà còn giận luôn cả Đức Phật vì bà cho rằng Đức Phật đã 
dùng ma lực để cướp mất chồng mình. Một hôm, sau khi người chồng 
đi nghe pháp về trễ, bà vợ tìm đến la lối và chưởi rủa Đức Phật. Đức 
Phật chỉ yên lặng ngồi nghe mà không nói một lời. Các đệ tử khác cố 
đẩy người đàn bà ra, nhưng Đức Phật bảo họ đừng làm như vậy. Người 
đàn bà tiếp tục la lối và rồi bỏ đi khi đã mệt mỏi. Sau khi người đàn bà 
đã bồ đi, Đức Phật bèn hỏi các đệ tử: “Nếu có ai đó đem cho các ông 
một món quà mà các ông thích, thì các ông sẽ làm gì?” Các đệ tử trả 
lời: “Bạch Đức Thế Tôn, chúng con sẽ nhận lãnh món quà ấy.” Đức 
Phật hỏi tiếp: “Nếu có ai đó đem tặng món quà mà các ông không 
thích thì các ông sẽ làm gì?” Các đệ tử trả lời: “Bạch Đức Thế Tôn, 
chúng con sẽ không nhận nó.” Đức Phật nói thêm: “Nếu các ông 
không nhận nó, thì món quà đó thuộc về ai?” Các đệ tử trả lời: “Bạch 
Đức Thế Tôn, nó vẫn thuộc về người chủ của nó.” Đức Phật tiếp: “Đó 
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là việc của người đàn bà khi nãy. Bà ấy đem tặng ta một món quà mà 
ta không thích, nên ta không nhận nó. Vậy thì món quà đó vẫn còn 
trong tay bà ta.” Như vậy nếu chúng ta không chạy theo những ngọn 
gió độc của thế gian như được, mất, danh, lợi, chê, khen, vui, buồn, 
vân vân, thì chúng sẽ không ảnh hưởng gì được với chúng ta cả. 

Vào đời nhà Tống có vị thi sĩ tên là Tô Đông Pha, đã từng nghiên 
cứu Phật Pháp thâm sâu, nhưng công phu thiển định còn yếu kép. Tuy 
nhiên, ông cho rằng định lực của mình đã cao. Một hôm, nhân cẩm 
hứng, ông cảm tác bài thơ: 

“Khể thủ thiên trung thiên 
Hào quang chiếu đại thiên 
Bát phong xuy bất động 
Đoan tọa tử kim liên.” 

(Khấu đầu lạy chư thiên 
Hào quang chiếu đại thiên 
Tám gió lay chẳng động 
Sen vàng ngồi ngay ngắn). 

Lúc đó, ông tự nghĩ rằng mình đã khai ngộ, nên muốn có sự ấn 
chứng của Thiển Sư Phật Ấn. Ông sai người qua sông mang bài kệ tới 
chùa Kim Sơn. Thiền sư xem qua liền để bốn chữ: “Đánh giắm! Đánh 
giấm!” ngay trên bài kệ, rồi đưa cho thị giả mang về. Tô Đông Pha 
xem xong, lửa vô minh bốc cao ngùn ngụt. Ông giận đữ bảo: “Sao lại 
có chuyện nầy?” Đây là bài khai ngộ mà Thiền sư bảo là “Đánh giắm” 
nghĩa là làm sao? Nói xong, ông bèn qua sông tìm Thiển sư Phật Ấn để 
chất vấn. Khi đến chùa thì Thiển Sư Phật Ấn đã chờ sẵn và cười lớn: 
“Chào mừng Đại Học Sĩ họ Tô, bát phong không lay chuyển, nhưng lại 
bị cái đánh giắm đẩy qua sông tới đây! Xin chào!” Tô Đông Pha đang 
cơn giận dữ, nhưng nghe nói đến đó thấy có lý, nên nhìn nhận công 
phu của mình hãy còn non kém nên lễ tạ Thiển sư. Từ đó ông bỏ thói 
“Khẩu Đầu Thiền”. Thế mới biết, công phu thiển định không thể nói 
suông mà được. 


Eight Poisonous Winds 


At the time of the Buddha, in India, material comfort was much less 
than 1t 1s today and human sufferinss and afflictions were more 
noficeable. Nowadays, with all the progress In human civilization that 
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has brought mankind to an age that people can travel to remote planets, 
but human beIngs are still unable to lessen or abolish the basic 
sufferings and afflictions. Why do people in the modern civilization 
have no ability to lessen their sufferings and afflictions? Buddhism sees 
1n our world that terrific realm of desires and sensual love, where men 
are constantly disturbed from both within ourselves and from social 
infiuences. This 1s, as the Buddha called it, the “world of desire”, which 
brings forth the growth of the four marks of birth, existence, decay and 
death, and ultimately all sufferings and afflictions. Even with the world 
Of those who are superlor to ours, that 1s the “world of pure form,” the 
world of deities and fairies whose life rises above all desires to the 
sphere of Iinterplaying motives of forms, there still exIst sufferings and 
afflicions. Or even with a higher world, the world of no-form 
(arupadhatu) which excludes all desires and form; there exIsts only 
mind, this world 1s still subJect to sufferings and afflictions. Desires 
cause people rush about using their energy trying to collect many more 
materials, and when they have them they find that these do not satIsfy 
them, but they must have more materials. In fact, the more they have 
the more they desire to have. That 1s to say they never feel happy and 
content with what they have. According to the Sangiti Sutfa In the Long 
Discourses of the Buddha, there are eipht winds or Infiluences (or 
worldly conditions) which fan the passions and prevent cultivators from 
advancing along the right path to enlightenment. They are also called 
the Eight Worldly States. They are so called because they continually 
succeed each other as long as the world persists; the approval that has 
the gain, etc., and the resentment that has the loss, etc. They are so 
called “Eight Winds” because they prevent people from advancing 
along the right path to enlightenment and liberation. When these eight 
worldly winds blow, men find themselves torn between them, they try 
to run toward one end to flee the other, so they continue endlessly In 
the cycle of birth and death. These eight polsonous winds are big 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivation. 

The irst poisonows wind is Gains: People are often swayed either 
by their attachment to gain, fame, praise, and pleasure, or by thetr 
aversion to loss, disgrace, blame, and suffering. In fact, life 1s a process 
of gain and loss, but people only satisfy with gain and feel miserable 
with loss; therefore, people continue to suffer. lÝ life 1s a continuous 
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process of temporary happiness of gaIn and suffering of loss, life would 
not worth living any more. Thus, the Buddha taught: “It 1s under 
adverse circumstances one should remain high and moral courage and 
maintain proper equilibrium. Our life, especially that of lay people, has 
ups and downs while struggling In daily activitles, in order for us fo 
have less disappintment, we should be prepared to accept both the 
good and the bad.” In the time of the Buddha, a noble lady was offering 
food to the Venerable Sariputra and some other monks. While serving 
them, she received a note stating that certain misfortunes had affected 
her family. Without becoming upset, she calmly kept the note In her 
waIst-pocket and continued to serve the monks as 1ƒ nothing had 
happened. A maid who was carrying a pot of ghee to offer to the monks 
was so sfartled that she slipped and broke the pot of ghee. Thinking that 
the lady would naturally fell sorry at the loss, Venerable Sariputra 
consoled her, saying that all breakable things are bound to break. The 
wise lady remarked: “Bhante, what 1s this trivial loss? I have Just 
received a note stating certain misfortunes have occurred in my family. 
l accepted without losing my balance. [Ï am serving you all despite the 
bad news.” Such brave courage of the lady should be highly 
commended. According to the Vimalakirti, Chapter Tenth, the visiting 
Bodhisattvas (from Fragrant Land) asked: “How many Dharmas should 
a Bodhisatva achieve 1n this world to stop 1s morbid growth 
(defilements) in order to be reborn In the Buddha's pure land?” 
Vịimalakirti replied: “A Bodhisattva should bring to perfection eight 
Dharmas to stop morbid growth In this world in order to be reborn in 
the Pure Land.” First, benevolence towards all living beings with no 
expecfation of reward. Second, endurance of sufferings for all living 
beings dedicating all merits to them. Third, Impartiality towards them 
with all humility free from pride and arrogance. Fourth, reverence to 
all Bodhisattvas with the same devotion as to all Buddhas (I.e. without 
discrimination between Bodhisattvas and Buddhas. Fifth, absence of 
doubt and suspicion when hearing (the expounding of) sutras which he 
has not heard before. Sixth, abstention from opposition to the Sravaka 
Dharma. Seventh, abstention from discrimination 1n regard to donations 
and offerings received with no thought of self-profit in order to subdue 
his mind. Eiphth, self-examination without contending with others. 
Thus, he should achieve singleness of mind bent on achieving all 
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merits; these are the eight Dharmas. According to the Buddhist points 
of view, the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there 
are five kinds of gain: gaIn of relatives, gaIn of wealth and gain of 
health. Devout Buddhists should always remember that no beings arIse 
in a happy, heavenly state after death because of the gain of relatives, 
wealth and health. The next two gaIns are gain of morality and gain of 
right views. Devout Buddhists should always remember that beings are 
reborn In a happy or heavenly state because of gains in morality and 
ripgh( views. According to the Buddha in The Flower Ornament 
Scripture, the Buddha, the one who realizes Thusness, the worthy, the 
truly awake, becomes manifest, not by one condition, not by one 
phenomenon, but by means of Infinite phenomena. It 1s accomplished 
by ten Infinitles of things: Flrst, It 1s accomplished by the mind of 
enlightenment that took care of Infinite sentient beings In the past. 
Second, It is accomplished by the Infinite supreme aspirations of the 
past. Third, it is accomplished by great benevolence and compassion, 
which Infintely save all sentient beings In the past. Fourth, It 1s 
accomplsihed by Infinite continuous commitments of the past. Fifth, 1t 
Is accomplished by infinite cultivation of virtues and knowledge 
tirelessly in the past. Sixth, it 1s accomplished by Infinite services of 
Buddhas and education of sentient beings In the past. Seventh, 1t 1s 
accomplished by infinite pure paths of wisdom and means in the past. 
Eighth, It 1s accomplished by Infinite pure virtues of the past. Ninth, 1t 1s 
accomplished by Infinite ways of adornment In the past. Tenth, 1t 1s 
accomplished by Iinfinite comprehensions of principles and meaninøs In 
the past. 

The second poisonous wind ïs Loss: According to the sang1ti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of loss: The 
first three losses Iinclude loss of relatives, loss of wealth, and loss of 
health. No beings fall Iinto an evil state or a hell state after death 
because of loss of relatives, wealth or health. The next two losses 
include loss of morality and loss of right view. Beings do fall into an 
evil state or a hell state by loss of morality and ripht views. The 
Buddha taught: Buddhists should courageously accept losses. One must 
face these losses with equanimity and take them as an opportunIty to 
cultivate our sublime virtues. At the time of the Buddha, once the 
Buddha went seeking alms In a village. Owing to the Interventlon of 
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Mara, the Buddha dịd not obtain any food. When the Mara questioned 
the Buddha rather sarcastically whether he was hungry or not, the 
Buddha solemnly explained the mental attitude of those who were Íree 
from Iimpediments, and replied: “Ah, happily do we live, we who have 
no Iimpediments. Feeders of joy shall wee be even as the gods of the 
Radiant Realm.” On another occasion, the Buddha and his disciples 
observed the rainy season In a village at the Invitaton of a Brahmin 
who, however, completely forgot to attend the needs of the Buddha and 
the Sangha. Throughout the period of three months, although 
Venerable Moggallana volunteered to obtain food by his psychic 
powers, the Buddha making no complaint, was contented with the 
fodder of horses offered by a horse dealer. 

The thứ poisonows wind ¡s Yaso or Fame: Honour and dishonour 
are a paIr of Iinevitable worldly conditions that confront us In the course 
of our dailly lives. We always welcome honour or fame and dislike 
dishonour. Honour gladdens our heart; dishonour disheartens us. We 
desire to become famous. We long to see our pictures in the papers. 
We are greatly pleased when our actfivitiles, however Insignificanf, are 
given publicity. Sometines we seek undue publicity too. We must 
agree that human natue 1s to feel pleasant and happy when our fame Is 
spread far and wide. But through our practical experlence, fame and 
glory are passing away; sooner or later they wIll vanish. To obtain 
honour, some are prepared to offer gratification or give substantial 
donations to those In power. For the sake of publicity, some exhibit 
their generosity by giving alms to a hundred monks and nuns and even 
more, but they may be totally indifferent to the sufferings of the poor 
and the needy In the neighbourhood. According to the Sutra In Forty- 
Two Sections, Chapter 21, the Buddha said: “There are people who 
follow emotlon and desire and seek for fame. By the time theIr 
reputation 1s established, they are already dead. Those who are greedy 
for worldly fame do not study the Way and wear themselves out In 
wasted effort. It is Just like a stick of burning incense which, however 
Íragrant Ifs scent, consumes 1fself. So too, greed for fame brings the 
danger of a fire which burns one up In 1s aftermath.” 

The fourth poisonous wind is Dishonouwr: We wIll surely perturbed 
when receiving dishonour. This 1s again the human nature. lt takes a 
long long time to build up a good reputation, but 1n no time the hard- 
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earnng gøood name can be ruined. This matter 1s not difficult to 
understand because human nature 1s always like that, we always like to 
pralse ourselves and to dishonour others. Nobody 1s exempt from the 
1ll-famed remark even the Buddha. You may live the life of a Buddha, 
but you will not be exempt from criticisms, attacks, and Insults. At the 
time of the Buddha, the Buddha was the most famous for his virtues, 
but he was the one who received the most crifIcisms, attacks and 
1nsults. Some antagonists of the Buddha spread a rumour that a woman 
used to spend the night in the monastery, but they failed because noone 
believed them. Having failed In this mean attempt, thay spread false 
news among the people that the Buddha and his disciples murdered 
that very woman and hid her corpse In the rubbish-heap of withered 
flowers within the monastery. The conspirators admitted that they were 
the culprits. It is needless to waste time 1n correcting the false reports 
unless circumstances compel you to necessitate a clarification. The 
enemy 1s gratfied when he sees that you are hurt. That Is what he 
actually expects. If you are Indifferent, such misrepresentations w1l fal 
on deaf ears. Ít 1s not possible to put a stop to false accusations, repOTrfS 
and rumours; therefore, in The Gems of Buddhism Wisdom, most 
Venerable Dhammananda taught: In seeing the faults of others, we 
should behave like a blind person. In hearing unJust criticism of others, 
we should behave like a deaf person. In speaking 1ll of others, we 
should behave like a dumb person. Dogs bark, but the caravans move 
on peacefully. We should expect mud to be thrown at us Instead of 
roses. Then there will be no disappointments. Though difficult, we 
should try to cultivate nonattachment. Alone we come, alone we øo. 
Nonattachment 1s happiness In this world. Unmindful of the poIsonous 
darts of uncurbed tongues, alone we should wander serving others to 
the best of our ability. It 1s rather strange that great men have been 
slandered, vilified, poisoned, crucified or shot. Great Socrates was 
polsoned, Noble Jesus Christ, and Gandhi was shot, etc. The world 1s 
full of thorns and pebbles. It 1s Iimpossible to remove them all. But 1Ï we 
have to walk, in spIte of such obstacles, Instead of trying to remove 
them, which 1s Impossible, 1t 1s advisable to wear a paIr of slippers and 
walk harmlessly. In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: Be 
like a lion that trembles not at sounds. Be like the wind that does not 
cling to the meshes of a net. Be like a lotus that 1s not contaminated by 
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the mud from which 1t springs. We are living in a muddy world. 
Numerous lotuses spring therefrom without being contaminated by the 
mud, they adorn the world. Like lotuses we should try to lead 
blameless and noble lives, unmindful of the mud that may be thrown at 
us. Wander alone like a rhinoceros. Being the kings of the forest, lions 
are fearless. By nature they are not frightened by the roaring of other 
animals. In this world, we may hear adverse reports, false accusaflons, 
degrading remarks of uncurbed tongues. Like a lion, we should not 
even listen to them. Like a boomerang, false reports wIll end where 
they began. Great men are Indifferent to honour, or dishonour. They 
are not upset when they are criticized or maligned for they work not for 
fame, nor for name or honour. They are Indifferent whether others 
recognIze theIr services or not. To work, they have the right but not to 
the fruit thereof. 

The fiƒ(h poisonous wind is Praise: Speclal characteristics of 
Pasamsa 1s that 1t 1s natural to be happy when praised and to be 
depressed when blamed. Praise, If worthy, 1s pleasing to the ears. lf 
unworthy, as In the case of flattery, though pleasing, 1t 1s deceptive. 
However, they all are sounds which will produce no effect 1f they do 
not reach our ears. From a worldly standpoint, a word oŸ pralse may 
bring forth special grace, special benefit, or special authority. The wIse 
man do not resort to flattery; nor do they wish to be flattered by others. 
The pralseworthy, they pralse without being envious. The 
blameworthy, they blame not contemptuously but out of compassion 
with the obJect of reforming others. In sunmary, the pralseworthy, one 
should praise seriousnessly. According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 27, there are ten praise-worthy qualities. In the concentration 
of the differentiated bodies of all sentient beings, Enlightening Beings 
are lauded for ten praise-worthy qualiles. First, enter Into True 
Thusness, and so are called Tathagata, those who have arrived at 
Thusness. Seceond, are aware of all truths, and so called Buddha, 
Enliphtened. Third, are praised by all worlds, and so are called 
teachers of truth. Fourth, know all things, and so are called omniscIent. 
Fifth, are resorted by all worlds, and so are called refuge. Sixth, have 
mastered all teaching methods, and so are called the guides. Seventh, 
lead all beings Into universal knowledge, and so are called great 
leaders. Eiphth, are lamps for all worlds, and so are called light. The 
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ninth praise-worthy quality includes their aspirations are fulfilled; they 
have accomplished salvation; they have done therr tasks; they abide In 
unobstructed knowledge; and individually know all things, so they are 
called adepts of the ten powers. Tenth, thoroughly comprehend all 
cycles of the Teaching, so they are called all-seers. 

The sixth poisonows wind is Blame: Most oŸ ordinary people are 
prone to seek the ugliness in others but not the good and beautiful. A 
sincere Buddhist should follow the Buddha”s teaching in dealing with 
“Praise and blame” In the secular world. For Instance, assume that 
blame has Just been made about you or your work. Very often In such a 
situatlon you may feel insulted. Your ego may be damaged. But before 
you let such thought to arise, examine that blame obJectively. On the 
one hand, If the blame given ¡1s well-founded and arises with good 
Iintention, you should accept that blame In good faith so as to use 1t 
constructively for self-improvement. On the other hand, 1f If 1s unJust, 
1ll-founded and given with bad Intention, there 1s still no reason to lose 
your temper and damage your own mental health. Just ignore the 
blame since it is unfrue and you are under no obligation to accept 1t. 
The anclent said: “The uncultivated man always blames others; the 
cultivated man blames himself most of the time, and the fully- 
cultivated man blames no one.”” À sincere Buddhist should learn to face 
and handle his problems like the fully-cultivated man that the ancient 
Just taught. A sincere Buddhist should never try to find a scapegoat on 
which to place the blame. A sincere Buddhist should not try to blame 
anyone, not even on himself or herself, for, to Buddhism, blaming on 
others or on self, is a negative attitude and will not help the person 
advance on the cultivating path to perfect himself or herself. Instead of 
blaming on anyone, a sincere Buddhist should have the courage and 
understanding for a better solution to the problem. Thịs should be more 
poslfive, and a positive frame of mind will help solve many problems, 
and also make the world a much better place to live for everyone. The 
Buddha says: “Those who speak much are blamed, those who speak 
little are blamed, and those who are silent are also blamed. In this 
world there Is none who 1s not blamed.” In this world, except the 
Buddha, nobody 1s perfectly good and nobody 1s totally bad. Blame 
seems to be a universal legacy of people, for one may serve and help 
others to the best of one”s ability; however latter, those very persons 
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whom one has helped will not only find fault with him who once 
Iincurred debts or sold property to save them; but they will also reJoIce 
1n his downfall. On one occasion, the Buddha was invited by a Brahmin 
to his house for alms. When the Buddha arrived at his house, 1nstead of 
entertaining the Buddha, he poured a torrent of abuse with the filthiest 
words. The Buddha politely inqguired, “Do visitors come to your house, 
good Brahmin?” The Brahmin said: “Yes.” The Buddha asked: “What 
do you do when the visitors come?” The Brahmin replied: “Oh, we 
prepare a sumptuous feast.” If they don”t eat the food you serve, then 
what would you do?” The Brahmnn said: “We gladly partake of it.” The 
Buddha then said: “Well, good Brahmin, you have Invited me for alms 
and you have entertained me with abuse. I accept nothing. Please take 
1t back.” 'Through this story, we see that the Buddha did not retaliate. 
The Buddha exhorts: “Hatreds do not cease through hatreds but through 
love alone they cease.” Sincere Buddhists should always remember the 
Buddha's teaching: “Whoever harms a harmless person who 1s pure 
and guiltless, the evil falls back upon that fool, like dust thrown agaInst 
the wind.” (Dhammapada 125). The Buddha says: “He who can keep 
silent himself when attacked, Insulted and abused, he 1s 1n the presence 
of Nirvana although he has not yet attained Nirvana.” In history, there 
was no teacher so hiphly praised as the Buddha and so severely 
cri(icized, reviled and blamed as the Buddha. When the Buddha arrived 
at a Brahman village to beg for alms, non-Buddhists accused the 
Buddha and his disciples of murdering a woman, and they criticized the 
Buddha to such an extent that the Venerable Ananda appealed to the 
Buddha to leave for another village. The Buddha said: “How, Ananda, 
1f those villagers also abuse us?” Ananda replied: “Well then, Lord, we 
wIll proceed to another village.” The Buddha then reminded Ananda: 
“[hen, Ananda, the whole of India will have no place for us. Be 
patlent. These abuses will automatically cease.” 

The seventh poisonows wind is Dukkha: The Buddha teaches that 
suffering 1s everywhere, suffering is already enclosed In the cause, 
suffering from the effect, suffering throughout time, suffering pervades 
space, and suffering governs both philistine and saint. Suffering 1s 
already enclosed In the cause; so 1t 1s said that the Bodhisattva fears 
the cause while the philistine fears the effect. In fact, human beings do 
not care about the cause when doing what they want. They only fear 
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when they have to suffer from their wrong-doings. Suffering from the 
effect; we always reap what we have sown. This 1s a natural law, but 
some people do not know 1t; Instead they blame God or deities for theIr 
misfortune. Suffering throughout time; humankind has suffered from 
time immemorial till now, because suffering never ceases; 1t 1s part Of 
the law of causaliy. Suffering throughout space; suffering goes 
together with ignorance. Since Ignorance 1s everywhere, In this world 
as well as 1n the Iinnumerable other worlds, sufering also follows 1t. 
Suffering governs both philistine and saint. Those people who are 
damned in Hell, in the realm of the starved ghosts, the animals, and 
Asura undergo all kinds of suffering. Human beings driven by greed, 
anger, and Ignorance are condemned to suffer. Deities, when theIr bliss 
1S OVer, suffer from their decay body. All saints of Hinayana school, 
except the Arhats, Iincluding the Stream Enterer, the Once-Returner, 
the Non-Returner who are still Infatuated with their so-called 
aftainment, are subJect to the suffering from the cycle of birth and 
death. Only the Bodhisattvas are exempt from suffering since they 
voluntarily engage themselves In the cycle In order to save people with 
therr six Noble Paramita Saving Devices. 

The ecighth poisonous wind ¡is Sukkha: According to the 
Abhidharma, “Sukha” is a Jhana factor meaning pleasant mental 
feeling. It is Identical with “Joy” or “bliss.” Sukha 1s Identical with 
Somanassa, Joy, and not with the sukha of pleasant bodily feeling that 
accompanies wholesome-resultant body-consciousness. This “Sukha” 
rendered as bliss, 1s born detachment from sensual pleausres; 1t 1S 
therefoe explaned as unworldly or spmtual happiness 
(nramisasukha). Though “Pit” and “Sukha” are closely connected, 
they are distinguished in that “PItI” 1s a conative factor belonging to the 
aggregate of mental formatlons, while “Sukha” 1s a feeling belong to 
the aggregate of feeling. “PIti” 1s compared to the delight a weary 
traveler would experience when coming across an oasis, “Sukha” to his 
pleasure after bathing and drinking. “Sukha” helps us encountering the 
hindrances of restlessness and worry. 

According to Most Venerable Thịch Giac Nhiên (President of the 
International Sangha Buddhist Bhiksu Order), the eight winds that blow 
people who lack samadhi-power. They are dharmas that test our mind, 
to see whether adverse or favorable situations will upset our 
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equilibrium. If they upset us, our cultivation still lacks maturity and we 
are deficlent In the power of samadhI. The firsf wind ¡is Praise: Thịs 
means adulation (flattery). When others praise us, It fastes as sweet as 
honey; It 1s a comfortable sensation. The second wind is Ridicule: Thịs 
means somebody makes fun of us. If someone mock us, even a little, 
we can not stand it, and It 1s a very uncomfortable sensation. The fhird 
wind ¡s Pain: This means suffering. When we experlence a little bit of 
suffering, we become afflicted. Whenever suffering befalls us, 1t 1s a 
test to see whether or not we can forbear It. 7c ƒourth wind ¡s 
Pleasure: This refers to happiness. We should not let a little happiness 
overwhelm us. All kinds of happy states are tests, to see what we will 
do with them. 7e fiƒfth wind is Gain: Thịs refers to getting advantages. 
We become pleased when we gain benefits and are sad when we lose 
them. This shows a lack of samadhi-power. The sixth wind ¡s Loss: Thịs 
refers to failure. No matter what difficulties arise, we ought to take 
them In stride and not be upset when we lose out. The seventh wind ¡s 
Defamartion: This means slander. lf someone Insults us and spreads 
tales about us, we should not mind. We should let 1t pass, come what 
may. The entire episode wIll eventually calm down all by itself. 7h 
eighth wind is Honor: Thịs refers to situations of exaltation. IÝ we are 
praised by someone and he makes our name known, we should take 1t 
1n stride and regard glory and honor as no more 1mportant than forst on 
the window pane at dawn. 

When these eight winds blow, men find themselves torn between 
them, they try to run to one end to flee the other. But when the mind 1s 
pOoIsed In the tranquil state of meditation, 1t can remain steadfast like a 
mountain, even when we are subJected to all kinds of abuse. The 
Buddha had a lay disciple who often neglected his wife In order to 
practice the Way or to go to listen to the Buddha”s teachings. This 
made his wife feel very angry. She was angry not only with her 
husband, but also with the Buddha. She believed that the Buddha was 
using some mystical power to steal her husband. One day, after her 
husband had come home late, she went to the Buddha and yelled at 
Him with very harsh words. The Buddha sat listening quietly without 
speaking a word. His disciples tried to push the woman away, but the 
Buddha Instructed them not to do that. The woman continued to yell at 
the Buddha and then left when she was tired. After she left, the Buddha 
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asked his disciples: “If someone offers you a gift that you like, what 
would you do?” The disciples replied: “Lord, we would accept 1t.” The 
Buddha asked again: “If someone offers you a giIfÍt that you do not like, 
what would you do?” The disciples replied: “Lord, we would not accept 
1t.” The Buddha added: “If you did not accept 1t, what would become of 
1£?” The disciples replied: “It would remain in the owner”s hands.” The 
Buddha continued: “Now Just that has happened with the woman who 
was here. She offered me a disagreeable gift, and [ dịd not accept 1t. So 
that gift 1s still in her hands.” Thus, If we do not go after these 
polsonous winds of gain, loss, fame, defamation, pralse, ridicule, 
SOrrow, and Joy... there 1s no way they can Impact us. 

In the Sung Dynasty, a poet named Su Tung Po was adept in 
Buddhist study. Although his skill in Zen concentration was Immature, 
he felt himself to be quite accomplished. One day, feeling exuberant 
and possessed by a sudden Inspiration, he penned a verse: 

*I pay my respect to the chief of gods, 
Whose haIrmark-light 1llumines the unIverse; 
The Eight Winds blow me not, as Ï 
Meditate on this purple-golden lotus.” 

He thought he had already gained enlightenment, and he wanted this 
enlightenmernt certified by Zen Master Foyin. Thereupon, he sent his servant 
to Gold Mountain Monastery across the river from his home. The elderly Zen 
Master took a look at the verse the messenger handed him and wrote two 
words on the paper: “Fartl Fart!” and told the attendant to take the message 
back. Su Tung Po read the reply and blew up in a fit of anger. He thundered, 
“How dare youl This 1s my enlightenment testimomial; how dare you call 1t a 
far?” He promptly rowed across the river to talk with the Zen Master. 
Unexpectedly, as soon as he reached the gate of Gold Mountain, Zen Master 
Foyin was waiting for him, to say “Oh, welcome! Welcome to the Great Adept 
Su Tung Po, one who 1s unmoved by the Eight Winds, but who let a couple of 
tiny farts blow him all the way across the river. Welcome 'The two were old 
frnends and fellow cultivators, and they were in the habit of Jjoking with each 
other. Su Tung Po's vocanic anger, ripht on the verge of exploding, was 
cooled off completely by the truth Zen Master Foyinˆs statement. All he could 
do was admit that his samadhi still lacked maturity and bow Master Foyin. He 
apologized for making a scene, and thereafter he avoided bragsing. Zen skill 
1S proven by practice, not by skill of mouth. If we do not practice what we 
preach, 1t does not count. 
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Chương Một Trăm Lẻ Chín 
Chapter One Hundred and Nine 


Không Tánh 


Chư pháp không hay là hư không, trống rỗng (sự không có tính chất 
cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa là vạn pháp 
không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu hẳn tự tánh. 
Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con người ấy được 
kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn thay đổi và hoàn 
toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử nhìn ý niệm về 
“không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện hữu, vì nó ám 
chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng để hướng về 
tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, thì tất cả đều 
bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay đổi, một điều 
không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố gắng thấy cho 
được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng tất cả thời giờ 
có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có thể tiến gần 
đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến việc trực 
nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” chúng ta 
càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” 

Thuật ngữ “Sunyata” là sự kết hợp của “Sunya” có nghĩa là không, 
trống rỗng, rỗng tuếch, với hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là “sự” (dùng cho 
danh từ). Thuật ngữ rất khó mà dịch được sang Hoa ngữ; tuy nhiên, 
chúng ta có thể dịch sang Anh ngữ như là sự trống không, sự trống 
rỗng, hoặc chân không. Khái niệm của từ “Sunyata” căn bản thuộc về 
cả hợp lý và biện chứng. Thật khó để hiểu được khái niệm “Tánh 
không” vì ý niệm chân đế của nó (thắng nghĩa không, la các pháp thì 
không có tự tánh) liên quan đến ý nghĩa ngôn ngữ học, đặc biệt vì từ 
nguyên học (tánh không có nghĩa là trống rỗng hoặc không có gì trong 
hình dáng của chư pháp) không cung cấp thêm được gì vào ý thực tiễn 
hay lý thuyết của khái niệm này. Theo Tiến sĩ Harsh Narayan, tánh 
không là thuyết hư vô thanh tịnh hoàn toàn, là thuyết phủ định, sự 
trống rỗng không triệt để của chư pháp hiện hữu cho đến những hệ quả 
cuối cùng của sự phủ định. Những nhà tư tưởng của trường phái Du Già 
đã mô tả tánh không như là hoàn toàn hư vô. Tiến sĩ Radhakrishnan 
nói rằng sự tuyệt đối dường như là bất động trong tính tuyệt đối. Tiến 
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sĩ Murti nói rằng trí tuệ Ba la mật là một sự tuyệt đối hoàn toàn. Theo 
Trung Anh Phật học Từ Điển, bản chất không là tánh không vật thể 
của bản chất các hiện tượng là ý nghĩa căn bản của tánh không. 

Theo các kinh điển Đại Thừa khác, tánh không có nghĩa là bản 
chất đích thực của thực tại kinh nghiệm. Tánh không vượt khỏi sự phủ 
định và không thể diễn tả được. Đức Phật cũng dùng vô số những hình 
ảnh so sánh trong kinh điển Pali để chỉ ra sự không thật của mỗi loại 
pháp và chính những hình ảnh này, sau này được dùng một cách hiệu 
quả trong các trường phái triết học Đại Thừa, đặc biệt là những nhà tư 
tưởng Phật giáo Trung Hoa đã so sánh tánh không với nhiều hình ảnh 
và màu sắc linh động. “Tánh không” không chướng ngại... giống như 
hư không trống không, hiện hữu trong mọi hiện tượng nhưng chưa bao 
giờ cản trở hoặc chướng ngại bất cứ tướng trạng nào. “Tánh không” 
như nhất thiết trí... giống như trống không, ở khắp nơi, nắm giữ và biết 
hết mọi điều, mọi nơi. “Tánh không” như sự bình đẳng... giống như 
Không, bình đẳng với tất cả, không phân biệt thiên lệch bất cứ nơi nào. 
“Tánh không” biểu thị tánh chất mênh mông... giống như không, vô 
biên, rộng lớn và vô tận. “Tánh không” không có hình sắc và bóng 
dáng... giống như không, không mang dáng dấp hoặc hình tướng nào. 
“Tánh không” biểu thị sự thanh tịnh... giống như không, luôn luôn trong 
sáng không gợn phiển não ô uế. “Tánh không” biểu thị sự bất động... 
giống như không, luôn luôn ở trạng thái dừng chỉ, năng động nhưng 
vượt lên những tiến trình sanh và diệt. “Tánh không” ám chỉ sự phủ 
định tích cực... phủ định tất cả những gì có giới hạn và kết thúc. “Tánh 
không” ám chỉ sự phủ định của phủ định... phủ định tất cả Ngã chấp và 
đoạn diệt những chấp thủ vào tánh không. “Tánh không” ám chỉ sự 
không đạt được hoặc không nắm giữ được... giống như không gian hay 
hư không, không lưu dấu hoặc nắm giữ pháp nào. 

Bắt đầu Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã đưa ra nền tảng triết 
lý của mình bằng tám sự phủ định. Không có sanh diệt, một, khác, 
đoạn, thường, đi đến trong định thức duyên khởi. Hay nói một cách 
khác về căn bản thì nơi đây chỉ có duy nhất “không sanh” được coi 
ngang hàng với tánh không. Trong vài chỗ khác ngài Long Thọ cũng 
cho rằng Duyên khởi là tánh không. Ở đây tánh không nằm trong thực 
tại của lý Trung Đạo này vượt khỏi hai quan điểm căn bản đối đãi là 
hiện hữu và không hiện hữu. Tánh không là sự hiện hữu tương đối của 
chư pháp hoặc là sự tương đối. Như vậy theo Trung Quán Luận thì tánh 
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không không có nghĩa là không hiện hữu tuyệt đối mà là sự hiện hữu 
tương đối. Tánh không ám chỉ bản chất đích thực của thực tại kinh 
nghiệm hoặc điều gì đó giống như vậy, hình thức của bản chất thật của 
các hiện tượng. Tánh không bao gồm tất cả những vấn đề liên quan 
đến quan điểm của Phật giáo về cuộc đời và thế giới. Ngài Long Thọ 
đã tuyên bố rằng Tánh không như một bản chất đích thực của thực tại 
kinh nghiệm: “Với tánh không, tất cả đều có thể; không có tánh không, 
tất cả đều không thể.” Trong kinh Bát Nhã Ba La Mật, tánh không chỉ 
cho thế giới tuệ giác là không thể tách rời ra khỏi thế giới vọng tưởng: 
“Thế giới vọng tưởng là đồng với thế giới tuệ giác (sắc là đồng nhất 
với không), thế giới tuệ giác là đồng với thế giới vọng tưởng (không thì 
đồng với sắc).” 

Mục đích của Tánh không chỉ ra sự đoạn diệt về ngôn ngữ và 
những nỗ lực nhằm đưa đến sự đoạn diệt này: “Tánh không tương ứng 
với chân lý tối hậu, được gọi là trạng thái trong đó ngôn ngữ cũng bị 
đoạn tận và “Tánh không" nghĩa là tất cả những pháp hiện hữu liên 
quan tới đời sống hằng ngày chúng ta là một yếu tố được xác lập thật 
sự.. Thuật ngữ “Tánh Không được xử dụng đơn giản như một phương 
tiện để đi đến Niết Bàn hay Giải thoát. VỀ mặt tâm lý học, “Tánh 
Không' là sự buông bỏ chấp thủ. Pháp thoại về “Tánh Không' nhằm để 
buông xả tất cả khát ái của tâm. Về mặt đạo đức học, sự phủ định của 
“Tánh Không" là một hiệu quả tích cực, ngăn chặn Bồ Tát không làm 
các điều ác mà nỗ lực giúp người khác như chính bản thân mình. Đức 
hạnh nầy khiến nuôi dưỡng và tăng trưởng lòng từ bi. Về mặt nhận 
thức luận, “Tánh Không' như ánh sáng chân trí tuệ rằng chân lý không 
phải là thực thể tuyệt đối. Tri thức chỉ cung cấp kiến thức, không cung 
cấp trí tuệ chân thật và tuệ giác là vượt qua tất cả ngôn từ. Về mặt 
siêu hình, “Tánh Không' nghĩa là tất cả các pháp không có bản chất, 
tánh cách và chức năng cố định. Về mặt tinh thần, “Tánh Không' là sự 
tự do, Niết Bàn hoặc giải thoát khỏi khổ đau phiển não. Như vậy, 
“Tánh Không' không phải là lý thuyết suông, mà là nấc thang để bước 
lên giải thoát. Nấc thang mà nơi đó không cần phải bàn luận, mà chỉ 
cần cất chân bước lên. Nếu hành giả không bước, dù chỉ một bậc, thì 
nấc thang trở nên vô dụng. Như vậy, “Tánh Không" tượng trưng cho 
một phương pháp tu tập hơn chỉ là một khái niệm để bàn luận. Công 
dụng duy nhất của “Tánh Không' là giúp cho chúng ta loaj bổ phiển 
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não và vô minh đang bao bọc chúng ta để mở ra những tiến trình tâm 
linh siêu vượt thế giới nầy ngang qua tuệ giác. 

Theo Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan, nhờ an 
trú vào “không tánh” mà bây giờ ta được an trú viên mãn nhất.” Vậy 
thì nghĩa của trạng thái “không là gì mà từ đó Đức Phật được an trú 
vào sự viên mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn chứ không là thứ gì 
khác. Nó chính là sự trống vắng tất cả những dục lậu, hữu lậu và vô 
minh. Chính vì thế mà trong thiển định, hành giả cố gắng chuyển hóa 
sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn là không và 
không có vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiển định, diệt tận thọ- 
tưởng định, khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem như là 
nền tẳng vững chắc để đạt đến Niết Bàn. Đức Phật bảo Xá Lợi Phất 
về không như sau: “Trong 'Không' không có hình thể, không có cảm 
xúc, không có niệm lự, không có tư duy, không có ý thức, không có 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý; không có hình thể, âm thanh, hương 
thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện hữu; không có đối tượng của mắt cho 
đến không có đối tượng của ý thức; không có minh, không có vô minh, 
không có sự chấm dứt của minh, cũng không có sự chấm dứt của vô 
minh; cho đến không có tuổi già và sự chết, cũng không có sự chấm 
dứt của tuổi già và sự chết; không có khổ đau, không có nguyên nhân 
của khổ đau, không có sự chấm dứt khổ đau và không có con đường 
đưa đến sự chấm dứt khổ đau; không có trí giác cũng không có sự 
thành tựu trí giác; vì chẳng có quả vị trí giác nào để thành tựu. Người 
nào tỉnh thức bình yên do sống an lành trong tuệ giác vô thượng thì 
thoát ly tất cả. Và rằng, vì không có những chướng ngại trong tâm nên 
không có sợ hãi và xa rời những cuồng si mộng tưởng, đó là cứu cánh 
Niết Bàn vậy!” 

Trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa là “hoàn toàn không 
có cấu tác của tư tưởng, không có đa nguyên tánh.” Nói cách khác, 
không tánh được sử dụng nơi nguyên lý có hàm ý: ngôn ngữ của nhân 
loại không thể diễn tả được; nó vừa “là” mà cũng vừa là “không là,” 
“vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng không phải là không là,” 
phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không thể áp dụng vào những 
thứ vừa kể trên được. Nó siêu việt trên tư tưởng; nó vô đa nguyên 
tánh, nó là một tổng thể, không thể phân chia thành những bộ phận 
được. Đặc điểm nổi bật nhất của triết lý Trung Quán là sự sử dụng 
nhiều lần hai chữ “không” và “không tánh.” Vì đây là khái niệm chính 
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yếu của hệ thống triết lý này, cho nên, hệ thống triết lý này thường 
được gọi là “hệ thống triết lý không tánh,” xác định “không” như là 
đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã khiến cho người ta cảm thấy 
bối rối nhất trong triết lý Phật giáo. Những người không phải là Phật tử 
đã giải thích nó như là thuyết “hư vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa 
của chữ này. Trên phương diện ngữ nguyên thì chữ gốc của nó là “svì,” 
có nghĩa là “nở lớn ra” hay “bành trướng ra.” Có điểu đáng tò mò là 
chữ “Brhaman” (Bà la môn) có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có 
nghĩa là nở lớn hay bành trướng. Theo lời Đức Phật về “Không lý” và 
về nguyên tắc của không, chữ không dường như được sử dụng theo 
nghĩa của “tồn hữu học” trong hầu hết các kinh văn Phật giáo. Sự ngụ 
ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ này dường như không được diễn tả 
một cách đầy đủ và trọn vẹn. Theo một số các học giả cho rằng chữ 
“không” không mang ý nghĩa trên phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là 
một loại ám thị trên mặt “cứu cánh học” mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ 
“sunya” được dùng theo ý nghĩa “tổn hữu học,” kèm theo ngụ ý của 
giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. Theo nghĩa tổn hữu học thì 
“sunya” là một loại “không” mà đồng thời cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó 
không phải là một thứ đặc biệt nào đó, cho nên nó có khả năng trở 
thành mọi thứ. Nó được xem là đồng nhất với Niết Bàn, với Tuyệt Đối, 
với Thực Tại. 

Từ “không tánh” là danh từ trừu tượng bắt nguồn từ chữ “sunya”. 
Nó có nghĩa là sự tước đoạt chứ không phải là viên mãn. Hai chữ 
“sunya” và “sunyata” nên được hiểu theo tương quan với chữ 
“svabhava” hay “tự tánh.” Nghĩa đen của chữ “svabhava” là “tự kỷ.” 
Nguyệt Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng 
bằng hai cách: bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng 
là tự tánh hay đặc tánh của lửa. Ở trong thế giới này, một thuộc tánh 
luôn luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng không liên 
hệ một cách bển vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là 
tự tánh hay đặc tánh của vật ấy. Chữ “svabhava” hay tự tánh là phản 
nghĩa của “tha tánh” (parabhava). nguyệt Xứng nói rằng “svabhava là 
tự tánh, cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài Long Thọ bảo 
rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác đem lại, nó là 
vô tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất 
cứ thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và vô điều kiện.” 
Chữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm. Thứ nhất là từ 
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quan điểm của hiện tượng hoặc thực tại kinh nghiệm, nó có nghĩa là 
“svabhava-sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc không có thực tại tánh 
của thực thể tự kỷ độc lập của chính nó. Thứ nhì là từ quan điểm của 
Tuyệt Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là “hý luận không,” 
hay không có sự diễn đạt bằng ngôn ngữ không có hý luận, không do 
tư tưởng tạo thành, và không có đa nguyên tánh. 

Đối với tục đế hoặc thực tại kinh nghiệm thì không tánh có nghĩa 
là “vô tự tánh,” nghĩa là không có tự ngã, không có bản chất, vô điều 
kiện. Nói cách khác, không tánh là chữ bao hàm “duyên khởi” hoặc sự 
hoàn toàn tương đối, hỗ tương lẫn nhau của sự vật. Ý tưởng này cũng 
được chuyên chở bằng cách khác với thuật ngữ “giả danh sở tác,” sự 
có mặt của một cái tên không có nghĩa là thực tại tánh của sự vật được 
gọi tên. Nguyệt Xứng đã nói: “Một cái xe được gọi như vậy khi xét tới 
các bộ phận cấu thành của nó như bánh xe, vân vân; điều đó không có 
nghĩa rằng chính cái xe có thể là vật gì khác ngoài những thành phần 
của nó. Đây là một thí dụ khác về tánh tương đối hoặc sự hỗ tương lẫn 
nhau của sự vật. Trên phương diện hỗ tương nương nhau mà tổn tại thì 
'không tánh” cũng bao hàm tính chất tương đối và phi tuyệt đối của 
những quan điểm đặc thù. Không tánh đã vạch rõ ra sự điên rổ của 
việc tiếp nhận bất cứ sự khởi đầu tuyệt đối nào hoặc sự kết thúc hoàn 
toàn nào; vì vậy “không tánh” bao hàm “trung đạo”, đối xử với sự vật 
theo bản chất của chúng, tránh những khẳng định hoặc phủ định cực 
đoan như “là” và “không là.” Ngoài những điểm trên, trong triết học 
Trung Quán, 'không tánh” còn có những ý nghĩa khác. Đối với thực tại 
tối thượng hay thắng nghĩa đế, không tánh còn bao hàm bản chất phi 
khái niệm của tuyệt đối. Đối với hành giả, không tánh có nghĩa là thái 
độ của “vô sở đắc,” không bám víu vào sự tương đối như là tuyệt đối, 
cũng không bám víu vào sự tuyệt đối như là một cái gì đặc biệt. Đại 
Trí Độ Luận đã đưa ra một hàm ý khác về nguyên lý “không tánh,' đó 
chính là “sự tìm kiếm thực tại” không thể cưỡng cầu được, nó siêu việt 
trên đời sống biến đổi hằng ngày này. 

Chữ “không tánh' không phải chỉ hàm ý tổn hữu học, mà nó còn 
hàm ý trên phương diện giá trị luận. Do bởi tất cả mọi sự vật kinh 
nghiệm đều không có thực thể, vì thế chúng đều không có giá trị. Sở dĩ 
chúng ta gắn cho những sự vật của trần thế nhiều giá trị như vậy là vì 
sự ngu muội của chúng ta. Một khi chúng ta lãnh hội được không tánh 
một cách chính xác thì những bàm víu ấy sẽ tự động biến mất. Không 
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tánh không phải chỉ là một khái niệm trên mặt tri thức. Mà sự chứng 
nghiệm không tánh là phương tiện cứu độ. Nếu chúng ta nắm vững 
một cách đúng đắn về không tánh, thì nó có thể dẫn chúng ta đến sự 
phủ định tánh “đa tạp” của các pháp, có thể giải thoát khỏi sự “thoáng 
hiện” của những cám dỗ trong đời sống. Thiển quán về “không tánh' 
có thể dẫn đến tuệ giác Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt, là thứ đem lại 
giải thoát cho hành giả. Ngài Long Thọ đã diễn đạt được sự tính túy 
trong lời dạy của ngài về “không tánh qua bài kệ dưới đây: “Giải thoát 
đạt được bằng cách tiêu trừ các hành vi và ái dục ích kỷ. Tất cả các 
hành vi và ái dục ích kỷ đều bắt nguồn từ những cấu trúc tưởng tượng, 
chứng coi những sự vật vô giá trị như là những sự vật đầy giá trị. Sự 
cấu tác của tưởng tượng phát sanh từ tác động của tâm trí sẽ chấm dứt 
khi đã nhận thức được không tánh, sự trống rỗng của sự vật. Không 
tánh được sử dụng trong triết học Trung Quán như là một biểu tượng 
của những thứ không thể diễn tả được. Khi gọi Thực Tại là 'không', 
triết học trung Quán chỉ có ý nói rằng nó là 'không thể diễn tả được 
bằng ngôn ngữ.” Ngay trong câu thứ nhất của Trung Quán Tụng, ngài 
Long Thọ đã làm nổi bật lập điểm về “không luận” một cách ngời 
sáng. Lập điểm này được cấu thành bởi “tám điều không”: không diệt, 
không sanh, không đoạn, không thường, không nhất nguyên, không đa 
nguyên, không tới, không đi. 


Empfiness 


Emptiness or void, central notion of Buddhism recognized that all 
composite things are empty (samskrita), Impermanert (anitya) and void 
Of an essence (anatamn). That 1s to say all phenomena lack an essence 
or self, are dependent upon causes and conditions, and so, lack inherent 
exIstence. Thus, a person 1s said to be empty of being a “self” because 
he 1s composed of parts that are constantly changing and entirely 
dependent upon causes and conditions. However, the concept of 
emptiness 1s viewed by Buddhists as a positive perspective on realIty, 
because 1t implies that everything 1s constantly changing, and 1s thus 
open toward the future. If things possessed an unchanging essence, all 
beings would be stuck in their present situations, and real change 
would be impossible. Devout Buddhists should try to attain the 
realizaton of emptiness In order to develop the ability to detach on 
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everything, and utilize all the available time to practice the Buddha- 
teachings. The more we practice the Buddhaˆs teachings, the more we 
approach the attainment of wisdom, that 1s fo say the more we are able 
to reach the “direct realizaton of emptiness,” and we realize the 
“emptiness of all things,” the more we can reach the “perfection of 
wisdom.” 

The term “Sunyata” terminologically compounded of “Sunya” 
meaning empty, void, or hollow, and an abstract suffix “ta” meaning 
“ness”. The term was extremely difficult to be translated Into Chinese; 
however, we can translate Into English as “Emptiness,” “Voidness,” or 
“Vacuity.” The concept of this term was essentially both logical and 
dialectical. The difficulty in understanding this concept 1s due tfo 1fS 
transcendental meaning In relation to the logico-linguistic meaning, 
especially because the etymological tracing of Its meaning (sunyata 
meaning vacuous or hollow within a shape of thing) provides no 
theoretical or practical addition to oneˆ”s understanding of the concept. 
According to Dr. Harsh Narayan, Sunyavada 1s complete and pure 
Nihilism. Sunyata 1s a negativism which radically empties existence up 
to the last consequences of Negation. The thinkers of Yogacara school 
describe “Sunyata” as total Nihilism. Dr. Radhakrishnan says that 
absolute seems to be Iimmobile In I1fs absoluteness. Dr. Murti views 
PraJna-paramita as absolute 1tself and said: “The absolute 1s very often 
termed sunya, as It 1s devoid of all predicates.” According to Chinese- 
English Buddhist Dictionary, “the nature void, 1.e., the immaterialityof 
the nature of all things” 1s the basic meaning of “Sunyata”. 

According to other Mahayana sutras, “Sunyata” means the true 
nature of emperical Reality. It is considered as beyond the Negation or 
Indescribable. The Buddha used a number of similes in the Nikayas to 
poInt out the unreality of dharmas of every kind and it 1s these similes 
that have been later used with great effectiveness in Mahayana 
philosophical schools, especlally of Chinese Buddhist thinkers. 
Emptiness Implies non-obstruction... like space or the Void, it exiIsts 
within many things but never hinders or obstructs anything. Emptiness 
Implies omnipresence... like the Void, 1t is ubiquitous; 1t embraces 
everything everywhere. Emptiness Iimplies equality... like the Void, 1t 
1s equal to all; it makes no discrimination anywhere. Emptiness implies 
vastness... like the Void, It 1s vast, broad and Infinie. Emptiness 
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Implies formlessness or shapelessness... like the Void, 1t is without 
form or mark. Emptiness Implies purity... like the Void, 1t 1s always 
pure without defilement. Emptiness Implies motionlessness... like the 
Void, 1t 1s always at rest, rIsing above the processes of consfruction and 
destruction. Emptiness impliesthe positive negation... it negates all that 
which has limits or ends. Emptiness Iimplies the negation of negation... 
It negates all Selfhood and destroys the clinging of Emptiness. 
Emptiness Implies unobfainability or ungraspability... space or the 
Void, 1t 1s not obtainable or graspable. 

At the beginning of Madhyamika Sastra, NagarJuna gives the 
fundamenrtals of his philosophy by means of eight negations. There 1s 
neither orlgination, nor cessaton, neither permanence nor 
Impermanence, neither unity nor diversity, neither coming-in nor 
goIng-out, in the law of Pratityasamutpada (Dependent Origination). 
Essentially, there Is only non-oripginatlon which ¡is equated with 
Sunyafa. Elsewhere he also states that Pratityasamutpada 1s called 
Sunyafa. Here Sunyata referring as It does to non-originafion, 1s in 
reality the Middle path which avoids the two basic views of exIstence 
and non-existence. Sunyata 1s the relative existence of things, or a kind 
Of relativity. So, according to the Madhyamika, sunyata does not means 
absolute non-being, but relative being. Emptiness Implies the true 
nature of empirical Reality or what 1s the same, the form of true nature 
of all phenomena. This subJect matter of sunyata will cover all the 
questons concerning the Buddhist outlooks on liíe and world. 
Nagarjuna claimed Sunyata as the true nature of empirical Reality: 
“With sunyata, all 1s possible; without it, all 1s Impossible”. In the 
PraJna-Paramita Sutra, Sunyata refers to the world of enlightenment, 
but 1t also stated that this world of enlightenmernt 1s not separate from 
the world of delusion: “ “The world of illusion 1s identical with the world 
of enlightenment (form 1s Identical with void), and the world of 
enlightenment 1s identical with the world of 1llusion (void 1s 1dentical 
with form).” 

The purpose of Sunyafa refers to the obJective of extinguishing 
linguistic proliferation and the efforts leading towards this obJectIive: 
“Sunyata corresponds to ultimate truth, namely, the state in which 
linguistc proliferaton has been extinguished; and the meaning of 
Sunyafa signifies all existent relating to our everyday life in which 
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Sunyafa 1s an actual established fact.” The term “Emptiness” or 
“Sunyafa" 1s mainly used as a means to achieve Nirvana or Salvation. 
Psychologically, “Sunyata" 1s detachment. The teaching of Sunyafa 1s to 
empty the mind of cravings. Morally, this negatlon has a positive 
effect, namely, preventing one from doïng evils and making one love 
oneself and others. I( 1s to foster the virtie of. compassion. 
EpIstemologically, Sunyata 1s an unattached Insight that truth 1s not 
absolutely true. It teaches that discursive knowledge does not provide 
true wIsdom and that enlightenmert 1s the abandonment of conceptual 
thinking. Metaphysically, Sunyata means that all things are devoid of 
definite nature, characterisic and function, and that metaphysical 
views are unintelligible and should be discarded. Spiritually, Sunyafa 1s 
freedom, Nirvana or liberation from suffering of the world. Emptiness 
1s not a theory, but a ladder that reaches out Into the Infinite. A ladder 
1S not there to be discussed, but to be climbed. If one does not even 
take the first steps on If, If 1s no use to have the ladder. Thus, Emptiness 
1S a practical concept for cultivation, not a view for discussion. The 
only use of the Emptiness 1s to help us get rid of this world and of the 
Ipnorance which binds us to it. It has only one meaning which 1s to help 
us franscend the world through wisdom. 

According to the Culla Sunnata Sutta, the Buddha affirmed 
Ananda: “Ananda, through abiding in the “emptiness”, Ï am now 
abiding in the complete abode or the fullness of transcendence.” So, 
what 1s the emptiness from that the Buddha abides In the fullness of 
transcendence? It is nothing else but “Nirvana”. It is empty of cankers 
of sense-pleasure, becoming and Ignorance. Therefore, in meditation, 
practiioners try to reduce or eliminate the amount oŸ conscious 
contents until the mind ¡1s completely motilonless and empty. The 
highest level of medifation, the ceasing of ideation and feeling, 1s often 
used as a stepping stone to realization of Nirvana. The Buddha told 
Sariputra about Emptiness as follows: “In Emptiness there are no form, 
no feelings, no perceptIons, no acftIOns, no conscIousnesses; no eye, no 
©ar, no nose, no tongue, no body, and no mind; no form, sound, odour, 
taste, touch or mind obJect; no eye-elements until we come to no 
elements of consciousnesses; no Ignorance and no extinction of 
Ipnorance; no old age and death, and no extinction of old age and 
death; no truth of sufferings, no truth of cause of sufferings, of the 
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cessation of sufferings or of the path. There 1s no knowledge and no 
aftainment whatsoever. By reason of non-attachment, the Bodhisattva 
dwelling In PraJnaparamita has no obstacles in his mind. Because there 
1s no obstacle In his mind, he has no fear, and going far beyond all 
perverted view, all confusions and Imaginatlons... This 1s a real 
Nirvana!” 

From the standpoint of the Absolute, Sunyata means “Devoid of, or 
completely free of thought construct, devoid of plurality.” In other 
words, sunyata as applied to tattva sigmifies that: It is Inexpressible In 
human language; that “1s”, “not 1s”, “both 1s”, and “not 1s”, “neither 1s” nor 
“not 1S”, no thought, category or predicative can be applied to 1t. Ít 1s 
transcendental to thoughrt; 1t 1s free of plurality, that 1t 1s a Whole which 
can not be sundered Into parts. The most striking feature of 
Madhyamaka philosophy 1s Its ever, recurring use of “sunya” and 
“sunyata.” So central 1s this Idea to the system that 1t 1s generally 
known as “Sunyavada,” I.e., the philosophy that asserts “Sunya” as the 
characterizaton of Reality. Sunya Is a most perplexing word In 
Buddhist philosophy. Non-Buddhists have Interpreted 1t only as 
nihilism. But that 1s not what 1t means. Etymonogically it 1s derived 
{rom the root “svi” which means “to swelÏ” or “to expand.” Curiously 
enouph, the word Brahman 1s derived from the root “brh” or “brhm” 
which also means “to swelÏ” or “to expand.” According to the Buddha”s 
teaching on Sunya tattva and the “sunya principle”, the word sunya 
seems to have been used In an ontological sense in most of Buddhist 
contexts. The Implication of the etymological signification of the word 
does not seem to have been fully worked out. According to some 
scholars the word “sunya” has no ontologtcal signification. It has only a 
soteriological suggestion. But the word “sunya” has obviously been 
used also in an ontological sense with an axiological overtone and 
soteriological background. In the ontologtcal sense, “sunya” 1s the void 
which 1s also fullness. Because 1t 1s nothing In particular, 1t has the 
possibility of everything. It has been identified with Nirvana, with the 
Absolute, with Supreme Reality or Paramartha, with Reality or Tattva. 

Sunyafa 1s an abstract noun derived from “sunya.” lt means 
deprivafion and suggesfs fulfilliment. The word “sunya” and “sunyata” 
will best be understood In connexion with “svabhava.” Svabhava 
literally means “own being.` Candrakirti says that this word has been 
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used In Buddhist philosophy In two ways: the essence or special 
property of a thing, e.g., “heat 1s the svabhava or special property of 
fire.' In this world an attribute which always accompamies an obJect, 
never parts from 1t, that, not being Indissolubly connected with any 
thing else, 1s known as the svabhava, I.e., speclal property of that 
obJect; svabhava (own-being) as the contrary of parabhava (other- 
being). Candrakirti says, “Svabhava 1s the own being, the very nafure 
of a thing.” While NagarJuna says: “hat 1s really svabhava which 1s 
not brought about by anything else, unproduced (akrtrimah), that which 
1s not dependent on, not relative to anything other than Ifself, non- 
confingent, unconditioned.” The word “sunya” has to be understood 
Írom two points of view. FIrst, from the poInt of view of phenomena or 
empirical reality, it means “svabhava-sunya,” I.e. devoid of svabhava 
or Iindependent, substantial reality of 1ts own. Second, from the point of 
view of the Absolute, It means “prapanca-sunya,” Ie. devoid of 
prapanca or verbalization , thought construct and plurality. According to 
Buddhism, there 1s not a thing in the world which 1s unconditionally, 
absolutely real. Everything 1s related to, contingent upon, conditioned 
by something else. 

In reference to “vyavahara” or empirical reality, sunyata means 
devoidness of self-being, of unconditioned nature (naihsvabhava). In 
other words, It connotes conditioned co-production or thorough going 
relatIivity (pratiyasamutpada). This idea 1s conveyed In another way by 
the term, “derived name” (upadayaprajnaptI) which means that the 
presence of a name does not mean the reality of the named. 
Candrakrrti says “A chariot 1s so named by taking Into account 1s partS 
like wheel, etc; 1t does not mean that the chariot 1s something different 
1n Ifs own right apart from 1fs constituent parts.” This 1s another Instant 
Of relativity. AÀs relativity, sunyata also connotes the relafive, non- 
absolute nature of specific views. Sunyata exposes the folly of 
accepting any absolute beginning or total cessation and thus connotes 
taking things as they are and avoiding the extremes “is” and “Is not” 
(madhyamapratipat). Over and above these views, there are other 
senses In which the word sunyata has been used in Madhyamaka 
philosophy. In reference to “ultimate reality” (paramartha), sunyata 
connotes the non-conceptual nature of the absolute. In reference to the 
practitioner, sunyata Iimplies his attitude of skillfulness of non-clinging 
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to the relative as the absolute or to the absolute as something specIfic 
(aunpalambha). The MahapraJjna-paramita Sastra brings out another 
Implication of the sunyata principle, the 1rrepressible longing for the 
Real, beyond the passing show of mundane lIfe. 

Sunyafa 1s not merely a word of ontological signification. It has 
also an axiological Iimplication. Since all empirical things are devoid of 
substantial reality, therefore they are “worthless”. It is because of our 
Ipnorance that we attach so much value to worldly things. Once sunyata 
1S properly understood, the Inordinate craving for such things will 
automatically disappear. Sunyata 1s not merely an intellectual concept. 
lts realization 1s a means In salvation. When rightly grasped, 1t leads to 
the negation of the multiplicity of the dharmas and of detachment from 
the “passing show" of the tempting things of life. Meditation on sunyata 
leads to transcendental wisdom (praJna) which brings about the 
emancipation of the practiioner from spiritual darkness. Nagarjuna 
puts the quintessence of his teachings about sunyafa In the following 
verse: “Emancipation 1s obtained by the dissolution of selfish deeds 
and passions. All selfish deeds and passions are by Imaginative 
constructs which value worthless things as full of worth. The 
Imaginative constructs (vikalpas) are born of activity of the mind 
ceases when Sunyata, emptiness or hollowness of things 1s realized.” 
Sunyafa 1s used in Madhayamka philosophy as a symbol of the 
inexpressIble. In calling Reality sunya, the Madhyamika only means to 
say that 1 1s Inexpressible (avacya, anabhilapya). In the very first verse 
of Madhyamaka Karida, NagarJuna makes the standpoint of Sunyavada 
luminously Prominent. The standpoint consists of the eipht notlons: 
Beyond destruction, beyond production, beyond dissolution, beyond 
eternity, beyond oneness, beyond plurality, beyond Ingress, beyond 
©BT€SS. 
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Chương Một Trăm Mười 
Chapter One Hundred and Ten 


Chúng Sanh 


Chúng sanh bao gồm chúng hữu tình và chúng vô tình. Chúng hữu 
tình là những chúng sanh có tình cảm và lý trí; trong khi chúng vô tình 
là những chúng sanh không có tình cảm và lý trí. Như vậy, hữu tình 
chúng sanh là những chúng sanh có tâm thức; trong khi vô tình chúng 
sanh tự sinh tổn bằng chính cơ thể của mình và những gì lấy được từ 
ánh nắng mặt trời, đất và không khí. Thực vật không dược xem là loài 
hữu tình vì chúng không có tâm thức. Chúng sanh nói chung, kể cả 
vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình); tuy nhiên, từ 
“sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm thức, cảm 
thọ; hay những chúng sanh có tri giác, nhạy cảm, sức sống, và lý trí. 
Theo Phật giáo, bất cứ sinh vật có thần thức và sống trong lục đạo 
(trời, người, a-tu-la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa ngục). Có thể nói rằng 
tất cả chúng sanh đều có tánh giác hay Phật Tánh. Từ “Chúng sanh” 
nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này 
là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh 
vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh 
trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Tuy nhiên, đa phần chúng 
sanh là những phàm nhân ngu dốt tối tăm, luôn xét mình là một kẻ 
phàm phu đây tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong quá 
khứ, hiện tại và vị lai, từ đó sanh lòng tàm quí, rồi phát nguyện tu tâm 
sửa tánh, sám hối, ăn năn, y theo lời Phật Tổ đã dạy mà hành trì, tu 
tập, như là tụng kinh, niệm Phật, ngồi thiển, vân vân, cầu cho nghiệp 
chướng chóng được tiêu trừ, mau bước lên bờ giác trong một tương lai 
rất gần. 

Trong triết lý Phật giáo, chúng sanh là một sinh vật có lý trí, nghĩa 
là sinh vật ấy biết được những øì đang xảy ra quanh mình và có khả 
năng suy tưởng. Trong văn học tâm lý của Phật giáo, để làm một 
chúng hữu tình phải có đủ năm thứ: 1) cảm thọ, 2) suy tưởng phân biệt, 
3) hành uẩn, 4) tác ý, 5) cảm xúc. Chúng sanh có nhiều loại dị biệt, 
nhưng nói chung chỉ có hai loại là thiện và ác, và mỗi thứ đều khác 
nhau. Mỗi thứ tạo những nghiệp riêng, rồi thọ những quả báo riêng. 
Nói chung, tất cả chúng sanh đều ở trong pháp Ngũ Uẩn. Mỗi chúng 
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sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tôn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hôn cả. 

Theo Phật giáo, trên phương diện thể chất, có bốn loại chúng sanh, 
bao gồm cả loài hữu tình và vô tình: loài bay, loài bơi, loài đi bằng 
chân và thảo mộc. Tất cả những loài có máu và thở bằng phổi đều gọi 
là “thú”, trong khi đó thảo mộc bao gồm, cỏ cây, và các loài cây trổ 
bông. Bốn loại chúng sanh này từ đâu tới? Nguyên thủy của chúng là 
đâu? Theo Phật giáo, nguyên thủy của nhất thiết chúng sanh là Phật 
Tánh. Nếu không có Phật Tánh, mọi thứ đều triệt tiêu. Phật tánh là thứ 
duy nhất đã lưu truyền qua hàng ngàn thế hệ mà không bị tiêu diệt. Từ 
Phật tánh phát khởi các chúng sanh Bồ Tát, Thanh Văn, chư Thiên, A 
Tu La, con người, thú vật, ngạ quỷ và địa ngục. Đây là những chúng 
sanh trong mười pháp giới, và mười pháp giới chưa từng tách rời ra 
khỏi tâm này. Nhất niệm duy tâm cũng là hạt giống của Phật Tánh. 
Nhất chân niệm là một tên gọi khác của Phật Tánh. Bốn loại chúng 
sanh nầy bao gồm loài thai sanh, tức loài sanh bằng thai; loài noãn 
sanh, tức loài sanh bằng trứng; loài thấp sanh, tức loài sanh từ nơi ẩm 
thấp; và loài hóa sanh, tức loài từ biến hóa mà sanh ra. 

Theo Kinh Lăng Già, về quan điểm tôn giáo, có năm đẳng cấp 
chúng sanh: 7T nhất là các chúng sanh thuộc hàng Thanh Văn được 
chứng ngộ khi nghe được những học thuyết về các Uẩn, Giới, Xứ, 
nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả; các ngài đã giải 
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thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não nhưng vẫn chưa đoạn diệt 
được tập khí của mình. Họ đạt được sự thể chứng Niết Bàn, và an trú 
trong trạng thái ấy, họ tuyên bố rằng họ đã chấm dứt sự hiện hữu, đạt 
được đời sống phạm hạnh, tất cả những øì cần phải làm đã được làm, 
họ sẽ không còn tái sinh nữa. Những vị nầy đã đạt được tuệ kiến về sự 
phi hiện hữu của “ngã thể” trong một con người, nhưng vẫn chưa thấy 
được sự phi hiện hữu trong các sự vật. Những nhà lãnh đạo triết học 
nào tin vào một đấng sáng tạo hay tin vào “linh hồn” cũng có thể được 
xếp vào đẳng cấp nầy. Thứ nhì là những chúng sanh thuộc hàng Bích 
Chi Phật bao gồm những vị hết sức lưu tâm đến những øì dẫn họ đến 
sự thể chứng quả vị Bích Chi Phật. Họ lui vào sống độc cư và không 
dính dáng øì đến các sự việc trên đời nầy. Khi họ nghe nói rằng Đức 
Phật hiện thân ra thành nhiều hình tướng khác nhau, khi thì nhiều thân, 
khi thì một thân, thi triển thần thông thì họ nghĩ rằng đấy là dành cho 
đẳng cấp của chính họ nên họ vô cùng ưa thích những thứ ấy mà đi 
theo và chấp nhận chúng. 7h» ba là những chúng sanh thuộc hàng Như 
Lai, tức những vị có thể nghe thuyết giảng về những chủ để như những 
biểu hiện của tâm hay cảnh giới siêu việt của A Lại Da mà từ đấy 
khởi sinh thế giới của những đặc thù nây, nhưng chư vị lại có thể 
không cảm thấy chút nào ngạc nhiên hay sợ hãi. Những chúng sanh 
trong đẳng cấp Như Lai có thể được chia làm ba loại: những vị đã đạt 
được tuệ kiến thấu suốt chân lý rằng không có một thực thể đặc thù 
nào đằng sau những gì mà người ta nhận thức; những vị biết rằng có 
một nhận thức tức thời về chân lý trong tâm thức sâu kín nhất của con 
người; những vị nhận thức rằng ngoài thế giới này còn có vô số Phật 
độ rộng lớn bao la. 7⁄ là những chúng sanh không thuộc đẳng cấp 
rõ ràng nào, tức những chúng sanh có bản chất bất định, vì những 
chúng sanh nào thuộc đẳng cấp nầy có thể nhập vào một trong ba đẳng 
cấp vừa kể trên tùy theo hoàn cảnh của mình. Thứ năm là những chúng 
sanh vượt ra ngoài các đẳng cấp trên. Hãy còn một đẳng cấp khác nữa 
của những chúng sanh không thể được bao gồm trong bất cứ đẳng cấp 
nào trong bốn đẳng cấp vừa kể trên; vì họ không hể mong muốn cái gì 
để giải thoát, và vì không có mong muốn ấy nên không có giáo lý nào 
có thể nhập vào lòng họ được. Tuy nhiên, có hai nhóm phụ thuộc 
nhóm nầy và cả hai nhóm nầy đều được gọi là Nhất Xiển Đề. Xiển để 
là tiếng Phạn có nghĩa là “tín bất cụ” (hay không đủ niềm tin) và 
“thiếu thiện căn.” Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Niềm tin không trọn vẹn,” 
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hay “thiếu thiện căn.” Một loại chúng sanh đã cắt đứt tất cả thiện căn 
và không còn hy vọng đạt thành Phật quả nữa. Tình trạng “xiển để” đã 
từng là một chủ để bàn luận trong Phật giáo vùng Đông Á, vài nhóm 
cho rằng xiển để không thể nào thành Phật, nhóm khác xác nhận rằng 
tất cả chúng sanh, bao gồm xiển đề, đều có Phật tánh và vì thế có thể 
tái lập thiện căn. Xiển để cũng có thể là một vị Tỳ Kheo không chịu 
vào Niết Bàn mà ở lại trần thế để tế độ chúng sanh. Xiển Đề còn có 
nghĩa là đoạn thiện căn giả, tức là người không có ý hướng giác ngộ 
Phật, kẻ thù của thiện pháp. Người cắt đứt mọi thiện căn. Nhất Xiển 
Đề là hạng người cùng hung cực ác, mất hết tất cả các căn lành, không 
thể nào giáo hóa khiến cho họ tu hành chi được hết. Tuy nhiên, Nhất 
Xiển Đề cũng áp dụng cho Bồ Tát nguyện không thành Phật cho đến 
khi nào tất cả chúng sanh đều được cứu độ. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật nhắc Mahamati: “Này Mahamati, vị Bổ Tát nhất xiển để biết 
rằng tất cả sự vật đều ở trong Niết Bàn từ lúc khởi thỉ, nên vẫn giữ mãi 
không nhập Niết Bàn.” Như vậy, xiến để có thể là những người đã từ 
bỏ tất cả các thiện căn, hay những người phỉ báng các học thuyết dành 
cho chư Bồ Tát mà bảo rằng các học thuyết ấy không phù hợp với 
kinh luật cũng như học thuyết giải thoát. Vì sự phỉ báng nầy, họ tự cắt 
đứt mọi thiện căn và không thể nào vào được Niết Bàn. Xiển Đề cũng 
có thể là những người lúc đã nguyện độ tận chúng sanh ngay từ lúc 
mới khởi đầu cuộc tu hành của họ. Họ gồm những vị Bồ Tát mong 
muốn đưa tất cả chúng sanh đến Niết Bàn mà tự mình thì từ chối cái 
hạnh phúc ấy. Từ lúc khởi sự đạo nghiệp của mình, các ngài đã 
nguyện rằng cho đến khi mọi chúng sanh của họ được đưa đến an 
hưởng hạnh phúc vĩnh cửu của Niết Bàn, họ sẽ không rời cuộc đời khổ 
đau nầy, mà phải hành động một cách kiên trì với mọi phương tiện có 
thể được để hoàn tất sứ mạng của mình. Nhưng vì vũ trụ còn tiếp tục 
hiện hữu thì sẽ không có sự chấm dứt cuộc sống, cho nên các vị nầy có 
thể không bao giờ có cơ hội để hoàn tất công việc mà tịnh trú trong 
Niết Bàn nh lặng. Cơ may cũng đến cho cả những người phỉ báng Bồ 
tát thừa khi nhờ lực trì gia hộ của chư Phật, mà cuối cùng họ theo Đại 
thừa và do tích tập thiện nghiệp mà nhập Niết Bàn, vì chư Phật luôn 
luôn hành động vì lợi ích của tất cả mọi chúng sanh dù chúng sanh có 
thế nào đi nữa. Nhưng đối với các vị Bồ Tát, không bao giờ nhập Niết 
Bàn vì các ngài có tuệ giác sâu xa, nhìn suốt bản chất của các sự vật là 
những thứ dù đang như thế, vốn vẫn ở ngay trong Niết Bàn. Như vậy 
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chúng ta biết đâu là vị trí của chư vị Bồ tát trong công việc vô tận của 
các ngài là dẫn dắt hết thảy chúng sanh đến trú xứ tối hậu. 

Theo Kinh Đại Duyên và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có bảy loại chúng sanh: có loại chúng sanh hữu tình, thân sai biệt và 
tưởng sai biệt, như loài người, một số chư Thiên và một số thuộc đọa 
xứ; có loại chúng sanh hữu tình thân sai biệt nhưng tưởng đồng loại, 
như Phạm Thiên chúng vừa mới sanh lần đầu tiên (hay do tu sơ thiền); 
có loại chúng sanh hữu tình thân đồng loại, nhưng tưởng sai biệt, như 
chư Quang Âm Thiên; có loại chúng sanh hữu tình thân đồng loại và 
tưởng đồng loại, như chư Thiên cõi trời Biến Tịnh; có loại chúng sanh 
hữu tình vượt khỏi mọi tưởng về sắc, điều phục mọi tưởng về sân, 
không tác ý đến các tướng sai biệt, chứng Không Vô Biên Xứ; có loại 
chúng sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Không Vô Biên Xứ, nghĩ 
rằng: “Thức là vô biên,” và chứng Thức Vô Biên Xứ; và có loại chúng 
sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Thức Vô Biên Xứ, nghĩ rằng: 
“Không có vật gì cả,” và chứng Vô Sở Hữu Xứ. Còn có bảy loại hiện 
hữu trong thế giới loài người hay trong bất cứ dục giới nào. Đó là địa 
ngục hữu tình, súc sanh hữu tình, ngạ quỷ hữu tình, thiên hữu tình, nhơn 
hữu tình, nghiệp hữu tình, và thân trung ấm hữu tình. Ngoài ra, còn có 
bảy loại chúng sanh khác nữa: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a-tu-la, 
nhơn, phi nhơn, và thiên. Theo kinh Diệu Pháp Liên Hoa, lại có tám 
loại chúng sanh: thiên, long, dạ xoa, a tu la, ca lâu la, khẩn na la, càng 
thát bà, và ma hầu la già. 

Theo truyền thống Phật giáo, sanh hữu gồm chín loại: 7hứ nhất là 
dục hữu tình, tức là loại chúng sanh có dục vọng; /h nhì là sắc hữu 
tình, tức là loại chúng sanh có sắc; /h ba là vô sắc hữu tình, tức loại 
chúng sanh vô sắc; h í⁄ là tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh có 
tưởng; /hý năm là vô tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh không có 
tưởng; fh sáu là phi tưởng phi phi tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh 
không có tưởng mà cũng không có không tưởng; /⁄ bẩy là hữu nhất 
uẩn tình, tức loại chúng sanh có một uẩn; /hứ ám là hữu tứ uẩn tình, 
tức loại chúng sanh có bốn uẩn; và /h⁄ chín là hữu tình ngũ uẩn, tức 
loại chúng sanh có năm uẩn. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có chín loại hữu tình khác: loài hữu tình có thân sai biệt, tưởng 
sai biệt như loài người và một số chư Thiên; loài hữu tình có thân sai 
biệt, tưởng đồng nhất như Phạm chúng Thiên khi mới tái sanh; loài hữu 
tình có thân đông nhất, tưởng sai biệt như Quang Âm Thiên; loài hữu 
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tình có thân đồng nhất, tưởng đồng nhất như Tịnh Cư Thiên; loài hữu 
tình không có tưởng, không có thọ như chư Vô Tưởng Thiên; loài hữu 
tình đã chứng được (ở cõi) Không Vô Biên Xứ; loài hữu tình đã chứng 
được (ở cõi) Thức Vô Biên Xứ; loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Vô Sở 
Hữu Xứ; và loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
XỨ. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc ngài 
A Nan về mười hai loại chúng sanh: 1) Loài noãn sanh, tức loài sanh ra 
bằng trứng. Bởi nhân thế giới hư vọng luân hồi, động điên đảo, hòa 
hợp với khí thành tám vạn bốn nghìn loài bay, bơi loạn tưởng. Như 
vậy nên có loài từ trứng sinh, lưu chuyển trong các quốc độ, như loài 
cá, chim, rùa, rắn, đầy dẫy trong thế giới. 2) Loài thai sinh, tức loài 
sanh ra bằng thao. Bởi nhân thế giới tạp nhiễm luân hồi, dục điên đảo, 
hòa hợp thành tám vạn bốn nghìn loài hoành thụ, loạn tưởng. Như vậy 
nên có loài từ thai sinh, như người, vật, tiên, rồng, đầy dẫy khắp thế 
giới. 3) Loài thấp sinh, tức loài sanh ra từ nơi ẩm thấp. Bởi nhân thế 
giới chấp trước luân hồi, thù điên đảo, hòa hợp khí nóng thành tám vạn 
bốn nghìn loài phiên phúc loạn tưởng. Như vậy nên có loài từ chỗ ẩm 
thấp sinh, như các loài trùng, sâu bọ, vân vân, lưu chuyển đầy dẫy 
quốc độ. 4) Loài hóa sinh, tức loài được biến hóa từ loài nầy sang loài 
khác. Bởi nhân thế giới biến dịch luân hồi, giả điên đảo, hòa hợp xúc 
thành tám vạn bốn nghìn loạn tưởng tân cố. Như vậy có loài tự biến 
hóa sinh, như loài thay vỏ, thoát xác bay đi, lưu chuyển đầy dẫy quốc 
độ. 5) Loài sắc tướng sanh, tức loài sanh ra từ sắc tướng. Bởi nhân thế 
giới lưu ngại luân hồi, chướng điên đảo, hòa hợp chấp trước thành tám 
vạn bốn nghìn tinh diệu loạn tưởng, như vậy nên có loài sắc tướng 
sanh, như loài tinh minh, xấu tốt, lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 6) 
Loài vô sắc tướng sanh, tức loài được sanh ra từ vô sắc tướng. Bởi 
nhân thế giới tiêu tẳn luân hồi, hoặc điên đảo, hòa hợp u ám thành tám 
vạn bốn nghìn âm ẩn loạn tưởng. Như vậy nên có loài vô sắc sinh, như 
loài không tẩn tiêu trầm lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 7) Loài 
tưởng tướng sanh, tức chúng sanh được sanh ra từ tưởng tướng. Bởi 
nhân thế giới vọng tưởng luân hồi, ảnh điên đảo, hòa hợp với “nhớ" 
thành tám vạn bốn nghìn tiềm kiết loạn tưởng. Như vậy nên có loài 
tưởng tướng sanh, như là quỷ thần, tinh linh, lưu chuyển đầy dẫy trong 
quốc độ. 8) Loài vô tưởng sanh, hay chúng sanh được sanh ra từ vô 
tưởng. Bởi nhân thế giới ngu độn luân hồi, si điên đảo, hòa hợp ngu 
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ngoan, thành tám vạn bốn nghìn khô khan loạn tưởng. Như vậy nên có 
loài vô tưởng sinh, như loài tinh thân hóa ra thảo mộc kim thạch, lưu 
chuyển đầy dẫy quốc độ. 9) Loài chẳng phải có sắc tướng sinh, hay 
loại chúng sanh chẳng phải có sắc tướng mà được sanh ra. Bởi nhân 
thế giới tương đãi luân hồi, ngụy điên đảo, hòa hợp nhiễm thành tám 
vạn bốn nghìn nhân y loạn tưởng. Như vậy nên có các loài chẳng phải 
có sắc tướng sinh, như loài thủy mẫu, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 10) 
Loài chúng sanh chẳng phải vô sắc sinh mà được sanh ra. Bởi nhân thế 
giới tương dẫn luân hồi, tính điên đảo, hòa hợp với phù chú mà thành 
tám vạn bốn nghìn hô triệu loạn tưởng. Như vậy nên có loài chẳng 
phải không sắc sinh, như loài yểm chú, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 
11) Loài chẳng phải có tưởng sinh, hay loại chúng sanh chẳng phải vì 
có tưởng mà được sanh ra. Bởi nhân thế giới hợp vọng luân hồi, vồng 
điên đảo, hòa hợp với các chất khác thành tám vạn bốn nghìn hồi hỗ 
loạn tưởng. Như vậy nên có các loài chẳng phải có tưởng sinh, như loài 
bồ lao, lưu chuyễn đầy dẫy quốc độ. 12) Loài chẳng phải không tưởng 
sinh, hay loại chúng sanh chẳng phải vì không có tưởng mà được sanh 
ra. Bởi nhân thế giới oán hại luân hồi, sát điên đảo, hòa hợp quái 
thành tám vạn bốn nghìn loài tưởng ăn thịt cha mẹ. Như vậy nên có 
các loài chẳng phải không tưởng, mà vô tưởng, như loài thổ cưu và 
chim phá cảnh, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 

Theo Đức Phật, chúng sanh con người không được tạo ra bởi 
thượng đế sáng tạo, cũng không là kết quả của một tiến trình tiến hóa 
lâu dài theo như thuyết tiến hóa của Darwin cũng như thuyết Tân tiến 
hóa. Theo giáo pháp của Đức Phật, con người đã từng hiện hữu, không 
nhất thiết là trên địa cầu này. Sự hiện hữu của con người tại bất cứ nơi 
đặc biệt nào cũng đều bắt đầu bằng sự phát khởi tinh thần về “nghiệp 
của con người.” Tâm, chứ không phải là thân, là yếu tố chính trong 
tiến trình này. Con người không độc lập với những hình thức khác của 
chúng sanh trong vũ trụ và con người có thể tái sanh vào những đường 
khác trong sáu đường sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác 
cũng có thể tái sanh làm người. Cái chân lý tối thượng của chúng sanh 
của chúng sanh là Phật Tánh và cái Phật Tánh này không thể tạo mà 
cũng không thể diệt. Từ vô thỉ, khi trời đất chưa có, chưa có con người. 
Chưa có trái đất, chưa có sinh vật, chưa có cái gọi là thế giới. Căn bản 
là chưa có thứ gì hiện hữu. Và rồi, vào lúc thành lập kiếp, khi ấy sự 
vật bắt đầu hiện hữu, con người từ từ xuất hiện. Họ từ đâu đến? Có 
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người nói rằng họ tiến hóa từ loài khỉ. Nhưng loài khỉ tiến hóa từ đâu? 
Nếu con người tiến hóa từ loài khỉ, thì tại sao bây giờ không thấy con 
người tiến hóa từ khỉ nữa? Điều này thật là lạ. Những người chủ xướng 
thuyết này quả là không có sự hiểu biết. Họ chỉ đề ra một vài thuyết 
đặc biệt nào đó mà thôi. Tại sao con người lại không tiến hóa từ những 
loài chúng sanh khác, mà phải từ loài khỉ? 


SenHent Beings 


Senflent beings Include the living beings and things. The living 
beings or the sentlent are those with emotions and wisdom; while 
things, or Iinsentient things are those without emotions nor wisdom. 
Therefore, sentlent beings or those with emtions (the living) or those 
who possess consclousness; while Insentient things or those without 
emotions. Insentient things survive throuph the means of their own 
beIngs, from sunlight, earth and aIr. Plants are not considered sentient 
beings because they do not possess conscIousness. ConscIous beIngs or 
senftlent beings which possess magical and spiritual powers. All the 
living, which includes the vegetable kingdom; however, the term 
“sattva” limis the meaning to those endowed with reason, 
consciousness, and feeling; or those who are sentlent, sensible, 
animate, and rational. According to Buddhism, any living being who 
has a conscIousness, Including those of the six realms (heaven, human, 
asura, animal, hungry ghost, and hell). All sentient beings can be said 
to have Inherent enlightenment or Buddha-nature. The term “Living 
beings” refer to all creatures that possess life-force. Each individual 
living being comes Into being as the result of a varlety of different 
causes and conditions. The smallest living beings as anfs, mosquitoes, 
or even the most tiniest parasites are living beings. However, the 
maJorIty of conscIlous beings are ordinary people who always examine 
themselves and realize they are Just unenlightened mortal filled with 
greed, hatred and Ignorance, as well as an accumulation of Iinfinite 
other transgressions In the past, present and future. From realizing this, 
they develop a sense of shame and then vow to change theIr way, be 
remorseful, repent, and give their best to cultivate with vigor such as 
chanting sutra, reciting the Buddha”s name, or siting meditation, 
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seeking to quickly end karmic obsfructions and to atfain enlightenment 
1n a very near future. 

In Buddhist philosophy, a sentient being 1s one who has a mind, 
that 1s, something that 1s aware of 1fs surroundings and 1s capable of 
volitional activity. In Buddhist psychological literature, the minimum 
necessary requirements for something to be a sentlent being are the 
five “omni-present mental factors” (sarvatraga): l) feeling (vedana); 2) 
discrimination (samjna); 3) Intention (cetana); 4) mental activity 
(manasikara); 5) contact (sparsa). Beings are different 1n varIous ways, 
including the good and bad seeds they possess. Each being creates 
karma and undergoes Ifs Individual retribution. This process evolves 
from distinctions that occur in the five skandhas. Every being 1s a 
combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and 
vinnana. Hence, one being 1s not essentially different from another, an 
ordinary man Is not different from a perfect saint. But 1s the nature and 
proportion of each of the five constituents existing 1n an Individual be 
taken Into account, then one being 1s different from another, an 
ordinary man 1s different from a perfect saint. The combination of 
elements 1s the outcome of Karma and 1s happening every moment, 
Implying that the disintegration of elements always precedes 1t. The 
elements In a combined state pass as an Individual, and from time 
Immemorial he works under misconceptlon of a self and of things 
relating to a self. His vision being distorted or obscured by Ignorance of 
the truth he can not perceive the momentary combination and 
disintegration of elements. On the other hand, he 1s subject to an 
Iinclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consisfs of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entfity called soul. 

According to Buddhism, physically speaking, there are four kinds 
of beings, Including living and non-living beings: flying, swimming, 
walking, and plants. Those with blood and breath are called animals, 
and plants refer to all kinds of grasses, trees, and flower-plants. Where 
do all those four kinds of beings come from? What Is their origin? 
According to Buddhism, their origin 1s the Buddha-nature. If there was 
no Buddha-nature, everythng would be annihilated. The Buddha- 
nature 1s the only thing that passes through ten thousand generations 
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and all tme without being destroyed. From the Buddha-nature come 
Bodhisattvas, Hearers (Enlightened to Conditons), gods, asuras, 
people, animals, ghosfs, and hell-beings. Those are beings of the ten 
dharma realms, and the ten dharma realms are not apart from a single 
thought of the mind. Thịs single thought of the mind 1s Jjust the seed of 
the Buddha-nature. One true-thought 1s Just another name for the 
Buddha-nature. Those living beings Include beings which are born 
through the womb; those born through eggs; those born through 
moisture; and those born through transformation or metamorphoses 
such as a worm transforming to become a butterfly. 

According to The Lankavatara Sutra, from the religIous point of 
view, there are five orders of beings: Èïzsf øƒ all, those who belong to 
the Sravaka order are delighted at listening to such doctrines as 
concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no special Interest 
in the theory of causation, who have cut themselves loose from the 
bondage of evil passions but have not yet destroyed their habit-energy. 
They have attained the realization of Nirvana, abiding in which state 
they would declare that they have put an end to existence, theIr life of 
morality 1s now atfained, all that 1s to be done 1s done, they would not 
be reborn. These have gained an insight Into the non-existence of an 
ego-subsfance in a person but not yet Into that in objects. These 
philosophical leaders who believe 1n a creator or 1n the ego-soul may 
also be classified under this order. Second, the Pratyekabuddha order 
comprises those who are Intensely Interested In anything that leads 
them to the realization of Pratyekabuddhahood. They would retire Into 
solitude and have no attachmert to worldly things. When they hear that 
the Buddha manifests himself In a varlety of forms, sometimes 1n 
øroup, sometimes singly, exhibiting miraculous powers, they think 
these are meant for their own order, and Iimmensely delighted in them 
they would follow and accept them. 7⁄rđ, those of the Tathagata 
order, or those who may listen to discourse on such subJects as 
manifestatons of mind, or transcendental realm of the Alaya, from 
which starts this world of particulars, and yet they may not at all feel 
astonished or frightened. The Tathagata order may be again divided 
into three: those who gain an Insight into the truth that there 1s no 
individual reality behind one perceives; those who know that there 1s 
an Iimmediate perception of the truth in oneˆ”s Iinmost conscIousness; 
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those who perceive that besides this world there are a great number of 
Buddha-lands wide and far-extending. Fourh, those who belong to no 
definite order, or those who are of the Indeterminate nature. For those 
who belong to it may take to either one of the above three orders 
according to their opportunities. #/?h, those who are altogether outside 
these orders. There Is still another class of beings which cannot be 
comprised under any of the four already mentiond; for they have no 
desire whatever for emancipation, and without this desire no relig1ous 
teaching can enter Into any heart. They belong to the Icchantika order. 
lcchantika 1s a Sanskrit word which means “incomplete faith” and 
“lacking good roots.” À class of beings who have cut off all their 
virtuous roots (Kusala mula) and so have no hope of attaining 
buddhahood. The status of Icchantikas was once an Important topIc of 
debate In East Asian Buddhism, with some groups claiming that they 
are unable to attain liberation, while others asserted that all beings, 
1ncluding 1cchantikas, have the buddha-nature, and so the virtuous rootS 
may be re-established. Bhiksus who refuse to enter upon theIr 
Buddhahood in order to save all beings. lcchantika 1s one who cufs off 
his roots of goodness. The Atyantika are people who are extremely 
evil and wicked, having lost all senses of goodness. Ït 1s Impossible to 
change, transform, or Influence them to take a cultivated path. 
However, this also applied to a Bodhisattva who has made his vow not 
to become a Buddha until all beings are saved. In the Lankavatara 
Sufa, he Buddha reminded Mahamat: “Oh Mahamatil, the 
Bodhisattva-icchantika knowing that all things are 1n Nirvana from the 
beginninng refrains forever from entering Into Nirvana. Two sub- 
classes, however, may be distinguished here. Those who have forsaken 
all roots of merit, or those who vilify the doctrines meant for the 
Bodhisattvas, saying that they are not in accordance with the sacred 
texts, rules of morality, and the doctrine of emancipation. Because of 
this vilification they forsake all the roofs of merit and do not enter Into 
Nirvana. Those who have vowed at the beginning to save all beings. 
They are Bodhisattvas who wish to lead all beings to Nirvana. Deny 
themselves of this bliss. They vowed ¡in the beginning of their religious 
career that until everyone of their fellow-beings 1s led to enjJoy the 
eternal happiness of Nirvana, they themselves would not leave this 
world of pain and suffering, but must strenuously and with every 


960 


possible means work toward the completion of their mission. But as 
there wIll be no termination of life as long as the universe conftinues to 
exIst, Bodhisattvas may have no chance for ever fo rest themselves 
quietly with their work finished In the serenity of Nirvana. The time 
wIll come even to those who speak evil of the Bodhisattvayana when 
through the power of the Buddhas they finally embrace the Mahayana 
and by amassing stock of merit enter Into Nirvana, for the Buddhas are 
always working for the benefit of all beings no matter what they are. 
But as for Bodhisattvas they never enfer Into Nirvana as they have a 
deep Insight Into the nature of things which are already In Nirvana 
even as they are. Thus, we know where Bodhisattvas stand In theIr 
never-ending task of leading all beings 1nto the final abode of rest. 
According to the Mahanidana sutta and the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven statlons of 
conscIousness: there are beings different In body and different In 
perception, such as human beings, some evas and some states of woe; 
there are beings different in body and alike In perception, such as the 
devas of Brhamas retinue, born there (on account of having attained) 
the first Jhana; there are beings alike In body and different In 
perception, such as the Abhassara Devas; there are beings alike In 
body and alike In perception, such as the Subhakinna devas; there are 
beings who have completely transcended all perception of matter, by 
the vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention 
to the perceptlon of variety; thinking: “Space 1s Infinite,” they have 
aftained to the Sphere of Infinite Space; there are beings who, by 
transcending the Sphere of Infinite Space, thinking: “Consciousness 1s 
inimte,” have attained to the Sphere of Infinite Consciousness; and 
there are beings who, having transcended the Sphere of Infinite 
Consciousness, thinking: “There 1s nothing,” have attained to the 
Sphere of No-Thingness. There are seven stages of existence In a 
human world or In any desire world. They are being In the hells, 
animals, the hungry ghosts, the devas, the human beings, beIngs of 
karma, and beings In the Intermediate stage. Besides, there are still 
seven other kinds of sentient beings: hells, hungry ghosts, animals, 
demons of higher order, humans, non-humans, and gods (a øenius or 
higher spiritual being). According to the Lotus Sutra, there are still 
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eight other beings: deva, naga, yaksa, asura, gadura, kimnara, 
gandharva, and mahogara. 

According to Buddhist tradition, there are nine kinds of beings: 
Firsí, sense-desire becoming, the kind of becoming possessed of sense- 
desires; second, fine-materlal becoming, the kínd of becoming 
possessed of fine material; /hirđ, immaterlal becoming, the kind of 
becoming possessed of Immaterlal; ƒouríh, percipient becoming, the 
kímd of becoming possessed of perception; ƒïh, non-percIpIenf 
becoming, the kind of becoming possessed of non-perception; sixíh, 
neither-percIpIenf-nor-non-percipient becoming, the kind of becoming 
possessed of neither perception nor non-perception; sevemíh, one- 
constituent becoming, the kind of becoming possessed of one 
consfituenf; ighíh, four-constituent becoming, the kind of becoming 
possessed of four constituents; ø0⁄h, five-constituent becoming, the 
kínd of becoming possessed of five consfituents. According to the 
Sangtti Sutta, there are nine more kinds of sentient beings: beings 
different in body and different In perception such as human beings, 
some devas and hells; beings different in body and alike In perception 
such as new-rebirth Brahma; beings are alike in body and different In 
perception such as Lighf-sound heavens (Abhasvara); beIngs alike In 
body and alike In perception such as Heavens of pure dwelling; the 
realm of unconscIous beings such as heavens of no-thoupht; beings 
who have attained the Sphere of Infinite Space; beings who have 
affained to the Sphere of Infinite Consciousness; beings who have 
affained to the Sphere of No-Thingness; and beings who have attained 
to the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception. 

In the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha reminded 
Ananda about the twelve categorles of living beings: I) Egg-born 
beings or beings born through egg. Through a continuous process of 
falseness, the upside-down state of movement occurs In this world. lt 
unites with energy to become eighty-four thousand kinds of random 
thoughts that either fly or sink. From this there come Into being the egg 
kalalas which multiply throughout the lands in the form of fish, birds, 
amphibians, and reptiles, so that their kinds abound. 2) Womb-born 
beings or beings born throush womb. Through a continuous process Of 
defilement, the upside-down sfate of desire occurs In this world. It 
unites with stimulaton to become eighty-four thousand kinds of 
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random thoughts that are either upright or perverse. From this there 
come Into being the womb arbudas, which multiply throughout the 
world in the form of humans, animals, dragons, and Iimmortals until 
therr kinds abound. 3) Moisture-born beings or beings born through 
moisture. Through a confinuous process of attachment, the upside- 
down state of inclination occurs in this world. It unites with warmth to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts that are 
vacillating and Inverted. From this there come Into being through 
moIsture the appearance of peshis, which multiply throughout the lands 
in the form of Insects and crawling invertebrates, until their kinds 
abound. 4) Transformatlon-born beings or beings born through 
transformation. Through a continuous process of change, the upside- 
down state of borrowing occurs In this world. It unites with contact to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts of new and old. 
From this there come Into being throuph transformation the appearance 
of ghanas, which multiply throughout the lands In the form of 
metamorphic flying and crawling creatures, until their kinds abound. 5) 
Form-born beings or beings born through form. Through a continuous 
process of restraint, the upside-down state of. obstruction occurs In this 
world. It unites with attachment to become eighty-four thousand kinds 
of random thoughts of refinement and brilliance. From this there come 
Iinto being the ghanas of appearance that possess form, which multiply 
throughout the lands In the form of auspiclous and InauspIcIous 
essences, until their kinds abound. 6) Formless-born beings or beings 
born through formlessness. Through a contnuous process of 
annihilation and dispersion, the upside-down state of delusion occurs In 
this world. It unites with darkness to become eighty-four thousand 
kinds of random thoughts of obscurity and hiding. From this there come 
1nto being the ghanas of formless beings, which multiply throughout the 
lands as those that are empty, dispersed, annihilated, and submerged 
until their kinds abound. 7) With thought-born beiIngs or beings born 
with thoughts. Through a continuous process of 1llusory imaginings, the 
upside-down state of shadows occurs In this world. lt unites with 
memory to become eighty-four thousand kinds of random thoughts that 
are hidden and bound up. From this there come Into being the ghanas 
Of those with thought, which multiply throughout the lands In the form 
Of spirits, ghosts, and weird essences, until their kinds abound. 8) 
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Without thoughf-born beings or beings born without thought. Through a 
confinuous process of dullness and slowness, the upside-down state of 
stupidify occurs 1n this world. It unites with obstinancy to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts that are dry and 
aftenuated. From this there come Into being the ghanas of those without 
thought, which multiply throughout the lands as theIr essence and spIrit 
change Into earth, wood, metal, or stone, until their kinds abound. 9) 
Not endowed with form-born beings or beings born not endowed with 
form. Through a contInuous process of parasitic Interaction, the upside- 
down sfate of simulation occurs In this world. lt unites with defilement 
to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of according 
and relying. From this there come Into being those not totally endowed 
with form, who become ghanas of form which multiply throughout the 
lands until their kinds abound, in such ways as Jellyfish that use shrimp 
for eyes. 10) Not lacking form-born beings or beings born not toally 
lacking form. Through a continuous process of mutual enticement, an 
upside-down state of the nature occurs In this world. lt unites with 
mantras to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of 
beckoning and summoning. From this there come Into being those not 
totally lacking form, who take ghanas which are formless and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound, as the hiden beings of 
mantras and Incantations. I1) Not totally endowed with thought-born 
beings or beings born not totally endowed with thought. Through a 
confinuous process of false unity, the upside-down state transgression 
OCcurs In this world. It unites with unlike formations to become eighty- 
four thousand kinds of random thoughts of recIprocal interchange. From 
this come into being those not totally endowed with thought, which 
become ghanas possessing thought and which multiply throughout the 
lands until their kinds abound 1n such forms as the varata, which turns a 
different creature info 1ts own specles. 12) Not totally lacking thouglht- 
born beings or beings born through not totally lacking thought. Through 
a continuous proces of empty and harm, the upside-down state of 
kiling occurs In this world. It unites with monstrositles to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts of devouring one”s 
father and mother. From this there come Into being those not totally 
lackimng thought, who take ghanas with no thought and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound In such forms as the dirt 
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owl, which hatches 1fs young from clods and dirt, and which incubates a 
pOIsonous fruIt to create 1fs young. In each case, the young thereupon 
eat the parents. 

According to the Buddha, human beings have not created by a 
creator god, nor have they been the result of a long process of 
evolution, as suggested by Darwinian and Neo-Darwinian evolutlonary 
theory. According to the Buddha”s teachings, , there have always been 
people, though not necessarlly on this planet. The appearance of 
physical human bodies In any particular location begins with the mental 
generation of “human karma.” Mind, not physical body, 1s prImary In 
that process. Human beings are not Iindependent of the other forms of 
senfient life in the universe and can be reborn 1n others of the S1x Paths 
of Rebirth. Likewlise, other sentient beings can be reborn as human 
beings. What 1s ultimately real about all living beings 1s their Buddha- 
Nature and that cannot be created or destroyed. At the very beginning, 
before heaven and earth came Info being, there were not any people. 
There was no earth, no living beings, nor anything called a world. 
Basically, none of those things exIsted at all. And then, at the outset of 
the kalpa, when things were coming Into being, people gradually came 
to exist. Ultimately, where do they come from? Some say that people 
evolved from monkeys. But what do the monkeys evolve from? lf 
people evolved from monkeys, then why are there no people evolving 
from monkeys right now? 'This 1s really strange. People who propagate 
this kind of theory basically do not have any understanding. They are 
Just trying to set up some special theory. Why could 1t not be the case 
that people evolved from other living beings? 
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Chương Một Trăm Mười Một 
Chapter One Hundred and Eleven 


Ngũ Uẩn 

Phạn ngữ “Skandha” có nghĩa là “nhóm, cụm hay đống.” Theo 
đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó cũng có 
nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng hay năm yếu tố kết thành sự tổn 
tại của chúng sanh. Theo triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân 
gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và vì 
chúng luôn thay đổi nên những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ 
phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu tố này thường được coi 
như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng là vô thường và luôn 
thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những ham muốn về chúng. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ uẩn bao gồm sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa là con người và 
thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che khuất, ý nói các pháp sắc 
tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập hay chứa nhóm (ý 
nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo ra tính và sắc). 
Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phải vô vi. Muốn thoát 
ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm bát nhã và chiếu kiến ngũ uẩn 
giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất, Sắc 
chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. Sắc là Không, Không là 
Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như vậy.” Phàm phu chúng ta 
không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn 
chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham 
ham muốn bẩm sinh của chúng ta ch những thứ trên là của ta để thỏa 
mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). 
Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi 
si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ 
uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con 
người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời 
sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý 
của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như 
bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một 
ảo tưởng. 
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Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc ngài A 
Nan về Ngũ Ấm như sau: “Ông A Nan! Ông còn chưa biết hết thầy các 
tướng huyễn hóa nơi phù trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh 
ra, lại cũng do nơi đó mà mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. 
Tính sâu xa vẫn là diệu giác minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, 
từ thập nhị xứ đến thập bát giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như 
có sinh. Khi nhân duyên chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng 
dù sinh diệt, đi lại, đều trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười 
phương, không lay động, không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân 
thường Ấy, cầu những sự đi, lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. 
Ông A Nan! Vì sao ngũ ấm là Như Lai tạng diệu chân như tính?” Đức 
Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn 
sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm 
và quán chiếu bề sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách 
quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau đổi như vậy trong 
một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là 
một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm 
lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi 
một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút 
từng giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể 
mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như 
Lai không khác cũng không phải không khác với các uẩn.” 

Thứ nhất là Sắc Uẩn: Sắc uẩn hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, 
rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối tượng của chúng. 
Hình tướng của vật chất. Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, hay hình 
dáng vật thể. Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu sắc, âm thanh, 
mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, 
trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, 
xúc). Bất khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu tượng). Sắc là hình 
thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không 
gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó 
có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên 
nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt 
mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai 
biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, 
hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. Thói thường mà nói, mắt 
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thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe âm thanh thì bị thanh 
trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê hoặc, lưỡi nếm vị thì 
bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần mê hoặc. Trong Đạo 
Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; ngũ âm linh nhân nhĩ 
lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là năm sắc khiến mắt 
người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và năm vị khiến lưỡi 
người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê hoặc. Chính vì vậy 
mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu chúng ta khiến được 
cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, bên ngoài không có 
hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng ta làm được như lời 
Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải 
thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu không thấy chi. 
Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư 
không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó chẳng phải từ 
hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” Thực vậy, ông 
A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó phải trổ lại vào hư không. 
Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải là hư không. Nếu hư 
không không phải là hư không, lại không thể để mặc cho hoa đốm sinh 
diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không dung nạp được thêm 
một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, nếu quả thế, tất nhiên 
phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra thì chắc chắn phải có 
tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm hoa đốm giữa hư 
không, khi quay trở lại phải thấy được con mắt. Còn nếu không có tính 
thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, đến khi trở về sẽ làm 
bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm lẽ ra con mắt không 
mỗi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới gọi là mắt lành? Vậy 
ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Sắc uẩn thuộc về thân, còn bốn uẩn kia thuộc về 
tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, 
tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, và gió như chúng ta thường 
nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý 
nghĩa rộng hơn. 

Thứ nhì là Thọ Uẩn: Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái 
cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua những vui, khổ 
hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không 
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không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm giác . Khi cảnh giới đến, 
chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm giác. Như ăn món gì 
thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. Ở nhà tốt, cảm thấy 
thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. Khi thân xúc chạm 
bất cứ thứ gì với cẩm giác ra sao, cũng là thọ. Khi chúng ta gặp những 
đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những cảm giác vui sướng 
và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp dẫn, thì chúng ta 
sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp không xấu thì 
chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác của chúng ta từ thân, 
khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm giác, Phật giáo gọi đó là 
“thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân duyên rằng “thọ” tạo 
nghiệp luân hồi sanh tử. Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên Ổn, 
thân thể điều hòa, không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn tay 
xoa vào nhau, hư vọng cảm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng như 
vậy. A Nan! Những cẩm xúc trên, không phải từ hư không đến, cũng 
không phải từ đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư không 
đến, thì đã đến làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cảm xúc nơi 
thân thể. Chả lẽ hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm xúc? Nếu 
từ bàn tay mà ra, thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay hợp lại 
mới ra, mà lúc nào cẩm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, thì khi 
hợp lại, bàn tay biết có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc tất 
chạy vào. Xương tủy trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào đến 
chỗ nào. Lại phải có tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại phải 
có một vật gọi là cảm xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi hai 
tay hợp lại phát ra tri giác mới gọi là cảm xúc? Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” mọi cảm thọ của chúng 
ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ thọ, 
và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một sắc, 
nghe một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật gì 
đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận một 
trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và nhãn 
thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là xúc. 
Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy cùng 
có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ phát 
sinh. Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Hành giả tu tập tỉnh thức nên luôn quán chiếu: 
“Quán chiếu những loại cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. 
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Thấu hiểu những thọ nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh 
khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, 
thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của chúng đều là “khổ”. 

Thứ ba là Tưởng Uẩn: Ý thức chia các trì giác ra làm sáu loại 
(sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng tinh thần). Tưởng uẩn tức 
là tư tưởng, ý niệm. Vì năm căn tiếp xúc, lãnh thọ cảnh giới của năm 
trần nên phát sanh ra đủ thứ vọng tưởng, đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt 
sanh thoạt diệt, khởi lên suy nghĩ đến sắc và thọ. Theo theo Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như có người nghe nói 
quả mơ chua, nước miếng đã chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc 
cao, thấy trong lòng bàn chân đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông 
A Nan! Nếu cái tiếng chua đó, không tự quả mơ sinh, không phải tự 
miệng ông vào.” Thật vậy ông A Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì 
quả mơ cứ tự nói là chua, sao lại phải đợi người ta nói. Nếu do miệng 
vào, thì miệng phẩi tự mình nghe tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu 
riêng tai nghe, sao nước miếng không chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình 
leo dốc, cũng tương tự như thế. Vậy nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là 
nhận biết đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng 
có sáu loại: sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật 
không được dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như 
Bacon, Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về 
giác quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), 
hay nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 

Thứ tư là Hành Uẩn: Hành Uẩn là khái niệm hay hành động bao 
gồm phần lớn những hoạt động tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, 
vân vân. Hành có ý nghĩa dời đổi, lúc đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng 
nghỉ, trôi mãi không ngừng. Động cơ làm thiện làm ác ở trong tâm, 
nhưng do vọng tưởng, suy tư chi phối và phản ảnh qua những hành vi, 
cử chỉ của thân, khẩu, ý. Tất cả những hành vi nầy đều thuộc về hành 
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uẩn. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như 
dòng nước chảy mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt 
nhau. Hành ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không 
phải do hư không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính 
của nước, cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông 
A Nan, nếu do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười 
phương đều thành dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu 
nhân nước mà có, thì tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không 
phải là tính nước; vì có tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ 
ràng. Còn nếu ra ngoài hư không và nước, thì không có gì ở ngoài hư 
không, mà ngoài nước ra không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm 
hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” hành uẩn bao 
gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu Pháp đề cập 
đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, nhưng không phải là 
hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại gọi chung là Hành. Tư 
Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan trọng trong lãnh vực tinh 
thần. Theo Phật giáo, không có hành động nào được xem là Nghiệp 
(kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, hay tách động của Tư. 
Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, thinh tư, hương tư, 
vị tư, xúc tư, và pháp tư. 

Thứ năm là Thúc Uẩn: Thức Uẩn là nhận thức bao gồm sáu loại ý 
thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương ứng với một đối tượng 
tri giác. Thức có nghĩa phân biệt; cảnh giới đến thì sanh tâm phân biệt. 
Thí dụ như thấy sắc đẹp thì sanh lòng vui thích, nghe lời ác thì sanh 
lòng ghét bỏ, vân vân. Tất cả những phân biệt như thế nây đều là một 
phần của thức uẩn. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông 
A Nan! Ví như người lấy cái bình tần già, bịt cả hai miệng bình, rồi vác 
đầy một bình hư không, đi xa nghìn dậm, mà tặng nước khác. Thức ấm 
cũng như vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, không phải từ phương kia 
mà lại, cũng không phải ở phương nầy vào. Thật vậy, ông A Nan, nếu 
từ phương kia lại thì trong bình đó đã đựng hư không mà đi, ở chỗ cũ lẽ 
ra phải thiếu một phần hư không. Nếu từ phương nầy mà vào, thì khi 
mở lỗ trút bình, phải thấy hư không ra. Vậy nên biết: thức ấm hư vọng, 
vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa”, Thức uẩn được coi là 
quan trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 


971 


tâm sở, vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các 
Tâm sở tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng 
có 6 loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của 
nó. Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp 
xúc giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa 
các căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ 
căn với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các 
đối tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc 
biệt nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình 
sắc đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. 
Tương tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tâm và các pháp trần. 
Lại nữa, khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng 
hợp nầy được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức 
sanh khởi do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và 
ý môn, căn thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và 
Trần, nên nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức 
không phải là một linh hồn hay tính thần đối lại với vật chất. Các tư 
duy và ý niệm là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do 
duyên sanh, chúng tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia 
kinh nghiệm. Năm căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa 
là khi trần (đối tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy 
nhiên, Tâm căn có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, 
hương, vị, hay xúc đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, 
một đối tượng của sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc 
trong quá khứ, có thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy 
mặc dù đối tượng ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các 
trần cảnh khác. Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một 
số các cảm giác nầy. Loại hoạt động của Tâm nầy rất vi tế và đôi khi 
vượt quá sự hiểu biết thông thường. 


Fe Aggregafes 


“Skandha” In Sanskrit means “øroup, agsgregate, or heap.” In 
Buddhism, Skandha means the trunk of a tree, or a body. Skandha also 
means the fÍive aggregates or fÍive agsregates of conditioned 
phenomena (constituents), or the five causally conditioned elements of 
exIstence forming a being or entity. According to Buddhist philosophy, 
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each Individual existence 1s composed of the five elements and 
because they are constantly chanching, so those who attempt to cling to 
the “self” are subJect to suffering. Though these factors are often 
referred to as the “agsregates of attachmenf” because they are 
1mpermanent and changing, ordinary people always develop desires for 
them. According to The Prajnaparamta Heart Sutra, the five 
aggregates are composed of form, feelings, perceptions, mental 
formations, and consciousness. Generally speaking, the five aggregates 
mean men and the world of phenomena. Things that cover or conceal, 
Implying that physical and mental forms obstruct realization of the 
truth. An accumulation or heap, implying the five physical and mental 
constituents, which combine to form the 1ntelligence or nature, and 
rupa. The skandhas refer only to the phenomenal, not to the non- 
phenomenal. In order to overcome all sufferings and troubles, 
Buddhists should engage ¡In the practice of profound PraJnaparamita 
and perceive that the five aggregates are empty of self-existence. The 
Buddha reminded Sariputra: “O Sariputra, Form 1s not different from 
Emptiness, and Emptiness 1s not different from Form. Form 1s 
Emptiness and Emptiness Is Form. The same can be said of feelings, 
perceptilons, acftions and consciousnesses.” We, ordinary peole, do not 
see the five aggregates as phenomena but as an entity because of our 
deluded minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to 
pander to our self-importance. According to the SangitI Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are five aggregates (Flve 
Skandhas). The aggregates which make up a human being. The five 
skandhas are the roots of all ienorance. They keep sentient beings from 
realizing their always-exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are 
considered as maras or demons fighting against the Buddha-nature of 
men. In accordance with the Dharma, lie 1s comprised of five 
agøregates (form, feeling, perception, mental formation, 
conscIousness). Matter plus the four mental factors classified below as 
feeling, perception, mental formatlon and consciousness combined 
together from life. The real nature of these fÍive agpregates Is 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matter 1s equated 
to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
mirage, mental formations are like a banana tree and conscIousness 1s 
Just an 1llusion. 
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According to the Surangama Sutra, book Two, the Buddha 
reminded Ananda about the five skandhas as follows: “Anandal You 
have not yet undersfood that all the defiling obJects that appear, all the 
1llusory, ephemeral characteristics, spring up 1n the very spot where 
they also come to an end. They are what Is called “1llusory falseness.' 
But ther nature 1s In truth the bright substance of wonderful 
enlightenment. Thus It 1s throughout, up to the five skandhas and the 
SIX enfrances, to the twelve places and the eighteen realms; the union 
and mixture of various causes and conditions account for thetr 1llusory 
and false existence, and the separation and dispersion of the causes 
and conditions result in their illusory and false extinction. Who would 
have thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamernrtally the everlasting, wonderful lipht of the treasury of the 
Thus Come One, the unmoving , all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenment, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Ananda! Why do 
I say that the five skandhas are basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One?” The Buddha taught In 
the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the will to see things 
as they truly are. If you would turn inwards to the recesses of your own 
minds and note with Just bare attention (sati), not obJectively without 
proJecting an ego Into the process, then cultivate this practice for a 
sufficient length of time, then you wIlÏ see these five aggregates not as 
an entify but as a series of physical and mental processes. Then you wiÏl 
not mistake the superficial for the real. You wIll then see that these 
aggregates arise and disappear in rapid succession, never being the 
same for fwo consecutIive moments, never static but always In a state Of 
flux, never being but always becoming.” And the Buddha continued to 
teach in the Lankavatara Sutra: “he Tathatagata 1s neither different 
nor not-different from the Skandhas.” (Skandhebhyo-nanyo-nanayas- 
tathagata). 

The first agøregate is the Form Skandha: The Form Skandha or 
the aggregate of matfer (four elements of our own body and other 
material obJects such as solidity, fluidity, heat and motlon comprise 
matter). The aggregate of form 1ncludes the five physical sense organs 
and the corresponding physical obJects of the sense organs (the eyes 
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and visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the tongue 
and taste, the skin and tangible obJects). There are several different 
Categories Of rupa. Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, 
tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, 
taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, red, etc.). Invisible 
objJects (sound, smell, taste, touch). Invisible Iimmaterial or abstract 
obJects. Form 1s used more In the sense of “substance,” or “something 
Occupying space which wIll resist replacement by another form.” So 1t 
has extension, 1t 1s limited and conditioned. l( comes Into existence 
when conditions are matured, as Buddhists would say, and stayIng as 
long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 
1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with shape and 
Íeatures are forms. Forms include all colors which can dim our eyes. 
Ordinarily speaking, we are confused with forms when we see them, 
hear sounds and be confused by them, smell scents and be confused by 
them, taste flavors and be confused by them, or feel sensatlons and be 
confused by them. In the Classic of the Way and Its Virtue, 1t 1s said: 
“[he five colors blind the eyes; the five musical notes deafen the ears; 
and the five flavors dull the palate.” Therefore, in the Heart Sutra, the 
Buddha taught: “If we can empty out the Aggregate of Form, then we 
can realize a state of there being “no mind Inside, no body outside, and 
no things beyond.”” lf we can follow what the Buddha taught, we are 
no longer attached to Forms, we are totally liberated. According to the 
Suragama Sutra, the Buddha taught: “Anandal Consider this example: 
when a person who has pure clear eyes look at clear, bripht emptiness, 
he sees nothing but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing 
exIsts within 1t. If for no apparent reason, the peson does not move his 
eyes, the staring will cause fatigue, and then of his own accord, he will 
see strange flowers in space and other unreal appearances that are wild 
and disordered. You should know that 1t 1s the same with the skandha 
of form. Ananda! The strange flowers come neither from emptiness nor 
from the eyes.” The reason for this, Ananda, 1s that 1ƒ the flowers were 
to come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
coming out and going in, the space would not be empty. lf emptiness 
were not empty, then 1t could not contain the appearance of the arIsal 
and extinction of the flowers, just as Ananda's body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
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return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, It would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1t returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when it left the 
eyes it would obscure emptiness, and when 1t returned, it would 
obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why 1t 1s that the eyes are said to be “pure 
and bright when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of formis empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for existence nor 1s spontaneous 1n 
nature. The skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anctent Path,” matter contains and comprises the Four Great PrimarIes 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not sinply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. 

The second aggregdfe is the FKeeling or Sensafion: Feeling 1s 
knowledge obtained by the senses, feeling sensation. It is defined as 
mental reaction to the obJect, but in general It means recepfIVIty, or 
sensation. Feeling 1s also a mind which experiences either pleasure, 
unpleasure or indifference (pleasant, unpleasant, neither pleasant nor 
unpleasant). The Aggregate of Feelings refers to the feelings that we 
experience. For Instance, a certain sfat€ arises, we accept It without 
thinking about it, and we feel comfortable or uncomfortable. When we 
eat some deliclIous food and Its flavor makes us feel quite pleasant, this 
1s what we mean by feelings. IÍ we wear a fine suit and It makes us 
feel quite attractive, this 1s also what we mean by feelings. If we live In 
a nice house that we feel like It, this 1s a feeling. If we drive a nice car 
that we love to have, this also a feeling. All experiences that our body 
accepts and enjJoys are considered to be the Agsregate of Feelings. 
When we meet aftractive obJecfs, we develop pleasurable feelings and 
attachment which create karma for us to be reborn in samsara. In the 
contrary, when we meet undesirable obJects, we develop painful or 
unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn In 
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samsara. When we meet obJects that are neither aftracfiVe nor 
unattractive, we develop Indifferent feelings which develop 1gnorant 
self-pgrasping, also create karma for us to be reborn In samsara. All 
actions performed by our body, speech and mind are felt and 
experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed 
1n the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either posIfIVe Or 
negative, which causes rebirths In samsara. Ananda! Consider the 
example of a person whose hands and feet are relaxed and at ease and 
whose entire body 1s in balance and harmony. He 1s unaware of his 
life-processes, because there 1s nothing agreeable or disagreeable In 
his nature. However, for some unknown reason, the person rubs his two 
hands together in emptiness, and sensations of roughness, smoothness, 
cold, and warmth seem to arise from nowhere between his palms. You 
should know that 1t 1s the same with the skandha of feeling. Ananda!l 
AlI this illusory contact does not come from emptiness, nor does 1t 
come from the hand. The reason for this, Ananda, 1s that If 1t came from 
emptiness, then since 1t could make contact with the palms, why 
wouldn't it make confact with the body? It should not be that emptiness 
chooses what it comes In contact with. If it came from the palms, 1t 
could be readily felt without waiting for the two palms to be Joined. 
What 1s more, it it were to come from the palms, then the palms would 
know when they were Joined. When they separated, the contact would 
return Into the arms, the wrists, the bones, and the marrow, and you 
also should be aware of the course of 1s entry. It should also be 
perceived by the mind because 1t would behave like something coming 
in and going out of the body. In that case, what need would there be to 
put the two palms together to experlence what 1s called “contact?' 
Therefore, you should know hat the skandha of feeling 1s empty and 
false, because 1t neither depends on causes and conditlons for 
©xIstence nor 1s spontaneous 1n nature. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddhaˆs Anclent Path,” all our feelings are Included 
in the group of “Agsregate of feeling”. Feelings are threefold: 
pleasant, unpleasant, and neutral. They arise dependent on conftact. 
Seeing a form, hearing a sound, smelling an odor, tasting a flavor, 
touching some tangible thing, cognizing a mental obJect, either an idea 
or a thought, man experiences feeling. When, for Instance, eye, form 
and eye-consciousness (cakkhu-vinnana) come together, 1t 1s ther 
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coIincidence that 1s called contact. Contact means the combination of 
the organ of sense, the obJect of sense, and sence-conscIousness. When 
these are all present together there Is no power or force that can 
prevent the arising of feeling. Practitioners of mindfulness should 
always contemplate varlous kinds of feelings such as pleasant, 
unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly how these 
Íeelings arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or indifference, they all lead to sufferings. 

The third aggregafe is the Thought, Cogmifion or Percepfion, or 
Aggregafe 0ƒ Ppercepfion: ActIvity öoŸ recogmition or 1dentificatlon or 
attaching of a name to an obJect of experience. Perceptions Include 
form, sound, smell, taste, bodily impression or touch, and mental 
obJects. The Aggregate of Thoughts refers to our thinking processes. 
When our five sense organs perceive the five sense obJecfs, a varlety 
of Idle thoughts arise. many ideas suddenly come to mind and are 
suddenly gone: ideas of forms, Ideas of feelings. According to the 
Surangama Sutra, Đức Phật dạy: “Ananda! Consider the example of a 
person whose mouth waters at the mention of sour plums, or the soles 
of whose feet tingle when he thinks about walking along a precIpice. 
You should know that It 1s the same with the skandha of thinking. 
Ananda! You should know that the watering of the mouth caused by 
the mention of the plums does not come from the plums, nor does 1t 
come from the mouth.” The reason for this, Ananda, 1s that 1Í 1t were 
produced from the plums, the plums should speak for themselves, why 
Walt for someone to men(ion them? If it came from the mouth, the 
mouth 1tself should hear, and what need would there be to wait for the 
ear? If the ear alone heard, then why doesn't the water come out of the 
ear? Thinking about walking along a precIpice 1s explained in the same 
way. Therefore, you should know that the skandha of thinking 1s empty 
and false, since It neither depends upon causes and conditions for 
©XIstence, nor Is sponfaneous In nature. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddhaˆs Ancient Path,” the function of perception 1s 
recognttion of objJects both physical and mental. Perception, like 
feeling, also 1s sixfold: perception of forms, sounds, smells, tastes, 
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bodily contacts, and mental obJects. Perception in Buddhism 1s not used 
1n the sense that some Western philosophers like Bacon, or Descartes, 
etc. used the term, but as a mere sense perception. There 1s a cerfain 
affinity between awareness (a funcion of consclousness) and 
recognition (a function of perception). While consclousness becomes 
aware of an obJect, simultaneously the mental factor of perception 
takes the distinctive mark of the object and thus distinguishes 1t from 
other obJects. This distinctive mark 1s Iinstrumental In cognizing the 
obJect a second and a third time, and In fact, every time we become 
aware of the obJect. Thus, It 1s perception that brings about memory. 
The ƒourth skandha ¡is the FormaHon Skandha: Also called 
1mpression, or mental formation. Aggregate of mental formation 1s a 
conditioned response to the obJect of experience including volition, 
aftention, discrimination, resolve, etc. The Aggregate of Activitles 
refers fo a process of shifting and flowing. The Aggregate of Activifies 
leads us to come and go, to go and come without end In a constant, 
ceaseless, flowing pattern. Our idle thoughts compel us to impulsively 
do good or do evil, and such thoughts then manifest In our actions and 
our words. According to the Surangama Sutra, the Buddha taught: 
“Ananda! Consider, for example, a swIft rapids whose waves follow 
upon one another in orderly succession, the ones behind never 
overtaking the ones In front. You should know that 1t is the same with 
the skandha of mental formation. Ananda! “Thus the nature of the flow 
does not arise because of emptiness, nor does It come Into existence 
because of the water. It 1s not the nature of water, and yet It 1s not 
separate from either emptiness or water. The reason for this, Ananda, 
IS that IÝ It arose because of emptiness, then the Inexhaustible 
emptiness throughout the ten directions wold become an Iinexhaustible 
flow, and all the worlds would inevitably be drown. If the swIft rapids 
exIsted because of water, then their nature would differ from that of 
water and the locatlon and characteristics of 1s existence would be 
apparent. If their nature were simply that of water, then when they 
became still and clear they would no longer be made up of water. 
SUppose It were to separate from emptiness and water, there Isn't 
anything outside of emptiness, and outside of water there Isn't any 
flow. Therefore, you should know that the skandha of mental formation 
1s empty and false, since 1t neither depends upon causes and conditions 
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ÍOr €Xistence nor Is spontaneous 1n nature.” According to Most 
Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Anclent Path,” aggregate of 
volational formations Iinclude all mental factors except feeling and 
perception. The Abhidhamma speaks of fifty-two mental concomitants 
or factors (cetasika). Feeling and perception are two of them, but they 
are not volitional activities. The remaining fifty are collectively known 
as mental or volitional formations. Volition (cetana) plays a very 
Important role in the mental realm. In Buddhism, no action 1s 
considered as “kamma” 1f that action 1s void of volition. And like 
feeling and perception, 1t 1s of six kinds: volition directed to forms, 
sounds, smells, tastes, bodily contacts and mental obJects. 

The iƒth skandha is the Skandha ogƒ Consciousness: Agsregate 0Ÿ 
conscIousness Iincludes the six types of conscIousness (seeing, hearing, 
smelling, tasting, touching and menfal consciousness). Awareness or 
sensitivity to an object, 1e. the conscilousness assoclates with the 
physical factors when the eye and a visible obJect come Info confact, an 
awareness of a visible obJect occurs in our mind. ConscIousness or a 
turning of a mere awareness Into personal experience 1s a combined 
function of feeling, perception and mental formation. The Aggregate of 
Consciousness refers to the process of discrimination. As soon as a 
situaflon appears, we begin to discriminate 1n our thoughts about that 
situation. For example, when we see something beautiful, we have 
thoughts of fondness towards 1t; and when we hear ugly sounds, we 
have thoughts of dislike for those sounds. All such discriminatlons are 
part of this Aggregate. According to the Surangama Suftra, the Buddha 
faughí: “Anandal Consider, for example, a man who picks up a 
kalavinka pitcher and stops up 1ts two holes. He lift up the pitcher 
filled with emptiness and, walking some thousand-mile way, presenIs 1t 
to another country. You should know that the skandha of conscIousness 
1s the same way. Thus, Ananda, the space does not come from one 
place, nor does 1t go to another. The reason for this, Ananda, 1s that 1f 
1t Were to come from another place, then when the stored-up emptiness 
in the pitcher went elsewhere, there would be less emptiness 1n the 
place where the pitcher was originally. IÝ it were to enter this reglon, 
when the holes were unplugsged and the pitcher was turned over, one 
would see emptiness come out. Therefore, you should know that the 
skandha of conscIousness 1s empty and false, since it neither depends 
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upon causes and conditions for existence nor 1s sponfaneous 1n nature.” 
According to Most Venerable PIiyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path”, Aggregate of consciousness Is the most Important of the 
aggregates; for It Is the receptacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitanfs or facfors, since without conscIousness no mental 
factors are available. Consciousness and the factors are Interrelated, 
Iinter-dependent, and co-existenf. Agsregate of consciousness has sIx 
types and I1fs function 1s varied. It has 1fs basis and obJects. All our 
feelings are experienced through the confact of sense facultles with the 
external world. Although there 1s this functional relationship between 
the faculties and their obJects, for Instance, eye with forms, ear with 
sounds, and so on, awareness comes through conscIousness. In other 
words, sense obJects can not be experienced with the particular 
sensitivity without the appropriate kind of consclousness. Now when 
eye and form are both present, visual consclousness arises dependent 
on them. Similarly with ear and sound, and so on, down to mind and 
mental obJects. Again, when the three things, eye, form, and eye- 
COnscIousness come together, 1t 1s their coincidence that 1s called 
“contact”. From conftact comes feeling and so on. Thus, conscIousness 
Originates through a stimulus arising In the five sense doors and the 
mind door, the sixth. ÀAs conscIousness arises throuph the Interaction of 
the sense faculties and the sense obJects, 1t also 1s conditioned and not 
independent. Ít 1s not a spirit or soul opposed to matter. Thoughts and 
Ideas which are food for the sixth faculty called mind are also 
dependent and conditioned. They depend on the external world which 
the other five sense facultes experlence. The five faculties contact 
obJects, only 1n the present, that is when obJects come 1n direct contact 
with the particular faculty. The mind faculty, however, can experlence 
the sense object, whether 1t 1s form, sound, smell, taste, or thought 
already cognized by the sense organs. For Instance, a visible obJect, 
with which the eye came In contact 1n the past, can be visualized by the 
mind faculty Just at this moment although the obJect 1s not before the 
eye. Similarly with the other sense obJects. This 1s subJective, and It 1s 
difficult to experlence some of these sensations. Thịs sort Of acfIvity Of 
the mind 1s subtle and sometimes beyond ordinary comprehension. 
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Chương Một Trăm Mười Hai 
Chapter One Hundred and TwelÌve 


Tứ Đại 


Tứ Đại là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy 
không tách rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành 
phần nầy có thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi 
chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. 
Theo Phật giáo thì vật chất chỉ tồn tại được trong khoảng thời gian của 
17 chập tư tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ 
chịu đựng được 10 phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của 
chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, 
nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ 
khô cạn để trả về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại 
cho gió. Chừng đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo 
lúc còn sanh tiền mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp 
tục luân hồi không dứt. Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn trăm lẽ bốn 
bệnh do tứ đại gây nên nơi thân: Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra 
bởi Địa Đại. Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa Đại. Một 
trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Thủy Đại. Một trăm lẽ một 
bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Phong Đại. 

Địa Đại: Địa đại là phần vật chất thuộc về Đất (tóc, răng, móng, 
da, thịt, xương, thận, tim, gan, bụng, lá lách, phổi, bao tử, ruột, phẩn, 
và những chất cứng khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay 
thể nền của vật chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và 
không thể choán khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều 
kiện của thành phần nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ 
nầy lần lượt tan rã ra thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Đất được 
coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân 
thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn chắc hay yếu tố giản nở. Chính 
do yếu tố giản nở nây mà các vật thể chiếm một khoảng không gian. 
Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một cái gì đó mở rộng 
trong không gian và chúng ta đặt cho nó một cái tên. Yếu tố giản nở 
không chỉ hiện diện trong các chất cứng, mà còn ở các chất lổng nữa; 
vì khi chúng ta thấy biển trải dài trước mắt chúng ta thì ngay khi ấy 
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chúng ta hình dung ra chất có tính cách giản nở. Tính cứng của đá và 
mềm của bột, tính chất nặng và nhẹ trong mọi vật cũng thuộc đặc tính 
giản nở nầy, hay còn gọi là Địa Đại. 

Thủy Đại: Thủy đại hay phần nước (đàm, mủ, máu, mồ hôi, nước 
tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả các chất nước trong 
người nói chung). Không giống như địa đại, nó không thể nắm được. 
Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết hợp lại với nhau. Sau khi 
ta chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy đều cạn khô không còn 
nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho nước. Nước được coi như là 
một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết dính. Chính yếu tố nầy 
đã xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, không cho phép nó rời 
rạc. Lực kết dính trong chất lổng rất mạnh, vì không giống như chất 
rắn, chúng liền lại với nhau ngay khi bị tách rời ra. Một khi chất cứng 
bị bể hay bị tách rời ra, các phân tử của chất cứng không thể kết hợp 
lại với nhau được. Để nối kết chúng lại, cần phải chuyển chất cứng đó 
thành thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như trong việc hàn các kim 
loại. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một sự bành trướng 
với những giới hạn, sự bành trướng hay “hình thù” nầy sở dĩ có được là 
nhờ lực kết dính. 

Hỏa Đại: Hỏa đại hay phần Lửa (những món gây ra sức nóng để 
làm ấm thân và làm tiêu hóa những thứ ta ăn uống vào). Hỏa đại bao 
gồm cả hơi nóng lạnh, và chúng có sức mạnh làm xác thân tăng 
trưởng, chúng là năng lượng sinh khí. Sự bảo tồn và phân hủy là do 
thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất lửa trong người tắt mất, vì thế 
nên thân xác dần dân lạnh. Lửa được coi như là một trong bốn con rắn 
độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố 
nóng hay nhiệt, chính yếu tố nầy làm chín, tăng cường hay truyền sức 
nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước và gió). Sức sống hay sinh khí của 
tất cả các loài động vật và thực vật được duy trì bởi yếu tố nầy. Từ nơi 
mỗi hình thù và sự bành trướng đó chúng ta có một cẩm giác về nhiệt. 
Cảm giác nầy có tính cách tương đối, vì khi chúng ta nói rằng một vật 
nào đó là lạnh, chúng ta ám chỉ rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém 
hơn thân nhiệt của chúng ta. Như vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng 
được xem là yếu tố nhiệt hay sức nóng ở mức độ thấp. 
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Phong Đại: Phong đại hay phần gió (những chất hơi thường lay 
chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong ruột, hơi trong phổi). Gió là thành 
phần chuyển động trong thân thể. Sau khi ta chết rồi thì hơi thở dứt bặt, 
thân thể cứng đơ vì phong đại đã ngừng không còn lưu hành trong cơ 
thể nữa. Gió được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám 
chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố chuyển 
động (gió), đó là sức chuyển dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, muốn 
biết một vật có chuyển động hay không, chúng ta cần phải có một 
điểm mà chúng ta xem là cố định, nhờ điểm nầy mà chúng ta có thể 
xác định sự chuyển động đó. Tuy nhiên, không có một vật thể nào có 
thể được xem như là bất động tuyệt đối trong vũ trụ nầy. Vì vậy, cái 
gọi là trạng thái cố định cũng là yếu tố chuyển động. Sự chuyển động 
tùy thuộc vào sức nóng. Nếu sức nóng chấm dứt hoàn toàn, các 
nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy nhiên, sự vắng mặt hoàn toàn 
của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, chúng ta không thể cảm giác điều 
đó. Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt không còn tổn tại, vì chúng ta cũng 
được tạo bởi các nguyên tử mà thôi. 


Four Elements 


Four great elements of which all things are made (produce and 
maintaimn life). These four elements are Interrelated and Inseparable. 
However, one element may preponderate over another. They 
constantly change, not remaining the same even for fwo consecufive 
momenfs. According to Buddhism, matter endures only for 17 thought- 
moments, while scientists tell us that matter endures only for 10/27” of 
a second. No matter what we say, a human body 1s tempOrary; 1t IS 
created artificially through the accumulation of the four elemenIs. 
Once death arives, the body deterlorates to return to the soil, wafer- 
based substances will gradually dry up and return to the great water, 
the element of fire is lost and the body becomes cold, and the great 
wind no longer works within the body. At that time, the spirit must 
follow the karma each person has created while living to change lives 
and be reincarnated into the six realms, altering Iimage, exchange body, 
etc in the cylce of births and deaths. According to the Sastra on the 
PraJna Sutra, there are four hundred and four ailments caused by the 
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four elements in the body: One hundred one fevers caused by the Earth 
element. One hundred one fevers caused by the Fire element. One 
hundred one chills caused by the water element. One hundred one 
ch¡lls caused by the Wind elemernt. 

Solil Maffer: Sold matter or earth. The Sanskrit term Prithin 
means the element of extension, the substratum of matter. Without 1t 
obJects have no form, nor can they occupy space. The qualiles of 
hardness and softness are two conditions of this element. After death, 
these parts wIll decay and deteriorate to become soIl. For this reason, 
they belong to the Great Soil. Earth 1s considered as one of the four 
poIsonous snakes In a basket which Iimply the four elemenfs In a body 
(of which a man 1s formed). According to Most Venerable Piyadassi In 
“The Buddha's Anclent Path,” solidity 1s the element of expansion. Ït 
1s due to this element of expansion that obJects occupy space. When we 
see an obJect we only see something extended in space and we giIve a 
name to 1t. The element of expansion 1s present not only 1n solids, but 
1n liquids, too; for when we see the sea stretched before us even then 
we see the element of expansion or Pathavi. The hardeness of rock and 
the softness of paste, the quality of heaviness and lightness In things 
are also qualitles of the element of expansion, or are particular sfates 
Of It. 

Liqmd Mafer: Also called water or fluidity. Unlike the earth 
element 1t 1s Intangible. It 1s the element which enables the scattered 
afoms of matter to cohere together. After death, these water-based 
substances will dry up. In other words, they have returned fo wafter. 
Fluidity 1s considered as one of the four poIsonous snakes In a basket 
which imply the four elements In a body (of which a man 1s formed). 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” fluidity 1s the element of expansion. It 1s the element that heaps 
particles of matter together without allowing them to scatter. The 
cohesive force In liquids 1s very strong, for unlike solids, they coalesce 
(stick together) even after their separation. Once a solid 1s broken up or 
separated the particles do nor recoalesce. In order to Jjoin them 1t 
becomes necessary to convert the solid Into a liquid by raising the 
temperature, as in the welding of metals. When we see an obJect we 
only see an expansion with limits, this expansion or shape 1s possible 
because of the cohesive force. 
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Heat Matfer: Fire element Includes both heat and cold, and fire 
element possesses the power of maturing bodies, they are vitalizIing 
energy. Preservation and decay are due to this element. After death, 
the element of fire 1s lost and the body gradually becomes cold. Heat 
1S considered as one of the four poisonous snakes In a basket which 
Iimply the four elements In a body (of which a man 1s formed). 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” temperature 1s the element of heat. It is the element which 
matures, Intensifiles or imparts heat to the other three primarles. The 
vitality of all beings and plants 1s preserved by this element. From 
every expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; 
for when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of 
that particular obJect 1s less than our body heat, in other words, the 
temperature of the obJect 1s lower than the temperature of our body. 
Thus, 1t 1s clear that the so-called “eoldness”, too, 1s an element of heat 
or femperature, of course 1n a lower degree. 

Air Maffer: Also called wind, motion, or energy of mofion. AIr 
element 1s the element of motion In the body. After death, breathing 
ceases, body funcflons become caftatonic or completely rigid because 
the great wind no longer works within the body. Air 1s considered as 
one of the four poIsonous snakes In a basket which Iimply the four 
elements In a body (of which a man 1s formed). According to Most 
Venerable Piyadassi in “The Buddha”s Anclent Path,” wind or aIr 1s the 
element of motion. It 1s diplacement, This, too, 1s relative. To know 
whether a thing 1s moving or not we need a point which we regard as 
being fixed, by which to measure that motion, but there 1s no absolutely 
motionless obJect in the universe. So, the so-called stability, too, 1s an 
element of motion. Motion depends on heat. In the complete absence 
of heat atoms cease to vibrate. Complete absence of heat Is only 
theoretical, we can not feel it, because then we would not exIsf, as We©, 
too, are made of atoms. 
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Chương Một Trăm Mười Ba 
Chapter One Hundred and Thirteen 


Năm Mươi Ma Chướng Nơi Ngũ Uẩn 


Ma chướng cũng có thể là phiền não ma chỉ cho các phiển não 
tham nhiễm, hờn giận, si mê, khinh mạn, nghi ngờ, ác kiến; cho đến 
các thứ ma ngũ ấm, lục nhập, mười hai xứ, mười tám giới. Loại ma nầy 
cũng gọi là nội ma, do lòng mê muội điên đảo sanh ra, nên phải dùng 
tâm chân chánh sáng suốt giác ngộ mà giải trừ. Phàm phu tự mình đã 
có những nghiệp riêng, lại do cộng nghiệp sống chung trong khung 
cảnh, mà người xung quanh phần nhiều tánh tình hiểm ác, nghiệp 
chướng sâu dây, nên dễ động sanh phiền não. Có kẻ không chịu đựng 
nổi sự lôi cuốn của ngũ trần nên bị sa ngã. Có người vì nghịch cảnh, 
khiến cho bi thương sầu não, chí tiến thủ tiêu tan. Những sự việc nây 
xui khiến người tu nhẹ thì ưu sâu, uất ức sanh đau bệnh; nặng thì chán 
nãn bỏ đạo, hoặc phẫn chí tự tận; nguy hại hơn nữa, tất đến chỗ đối với 
hàng xuất gia tại gia đều mất hết mỹ cảm, tránh xa chán ghét, sanh 
việc khinh rẽ chê bai, không tin nhân quả, làm điều ác, rồi phải đọa 
tam đồ. Muốn đối trị thứ ma nầy, hành giả phải quán xét phiển não là 
hư huyễn, xao động, nóng bức, trói buộc, tối tăm, chỉ làm khổ cho 
người và mình. Dứt phiển não, ta sẽ trở về chân tâm tự tại giải thoát, 
mát lặng sáng trong, an vui mầu nhiệm. Đối với sự mê chấp từ năm ấm 
cho đến mười tám giới, cũng nên quán như thế. Trong Kinh Pháp Hoa, 
Đức Phật bảo: “Các ngươi chớ nên tham đắm sắc, thanh, hương, vị, 
xúc, pháp, dù thô hay dù tế. Nếu mê đắm tham trước, Tất bị nó thiêu 
đốt. Khi xưa Đức Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát hỏi một vị Thiên nữ: “Ngươi 
xem mười tám giới như thế nào?” Thiên nữ đáp: “Như thấy kiếp lửa 
đốt thế gian!” Đây là những lời cảnh giác để phá trừ loại ma phiển 
não. Phiển não ma hay nội ma, nếu không chế phục được, tất sẽ chiêu 
cảm đến ngoại ma ở ngoài đến phá. Lời xưa nói: “Trong cửa có tiểu 
nhơn, ngoài cửa tiểu nhơn đến. Trong cửa có quân tử, ngoài cửa quân 
tử đến.” Lại như khi ăn trộm đào ngách muốn vào nhà, gia chủ hay 
được tỏ ra bình tỉnh răn trách, tất nó phải sợ hãi bỏ đi. Nếu chủ nhà 
kinh sợ rối rít năn nỉ, đó chính là thái độ khuyên rước trộm vào nhà 
vậy. Trong chương sách này, chúng ta đặc biệt nói về năm mươi ma 
chướng nơi ngũ uẫn. 
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Mười Thứ Ma Chướng Nơi Sắc Uẩn: Sắc uẩn hay tính vật thể gồm 
bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối tượng của 
chúng. Hình tướng của vật chất. Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, 
hay hình dáng vật thể. Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu 
sắc, âm thanh, mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối 
sắc (các sắc trần, trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc 
(thanh, hương, vị, xúc). Bất khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu 
tượng). Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một 
vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc 
có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có 
nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. 
Thói thường mà nói, mắt thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe 
âm thanh thì bị thanh trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê 
hoặc, lưỡi nếm vị thì bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần 
mê hoặc. Trong Đạo Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; 
ngũ âm linh nhân nhĩ lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là 
năm sắc khiến mắt người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và 
năm vị khiến lưỡi người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê 
hoặc. Chính vì vậy mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu 
chúng ta khiến được cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, 
bên ngoài không có hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng 
ta làm được như lời Phật dạ y thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp 
trước, tức là giải thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật 
dạy: “Ông A Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đâu 
không thấy chi. Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng 
xăng ở giữa hư không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó 
chẳng phải từ hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” 
Thực vậy, ông A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó phải trở lại 
vào hư không. Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải là hư 
không. Nếu hư không không phải là hư không, lại không thể để mặc 
cho hoa đốm sinh diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không dung 
nạp được thêm một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, nếu 
quả thế, tất nhiên phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra thì 
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chắc chắn phải có tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm hoa 
đốm giữa hư không, khi quay trở lại phải thấy được con mắt. Còn nếu 
không có tính thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, đến 
khi trở về sẽ làm bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm lẽ ra 
con mắt không mỏi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới gọi là 
mắt lành? Vậy ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính 
nhân duyên hay tính tự nhiên. Sắc uẩn thuộc về thân, còn bốn uẩn kia 
thuộc về tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: đất, nước, lửa, gió. 
Tuy nhiên, tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, và gió như chúng 
ta thường nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là trong Vi Diệu Pháp, 
tứ đại có ý nghĩa rộng hơn. Theo Kinh Lăng Nghiêm, quyển thứ Chín, 
có mười sắc ấm ma. Đây là những ma chướng lớn trên đường tu tập 
của người Phật tử. Ma chướng thứ nhất là Thân ra khỏi ngại: Đức Phật 
bảo ông A Nan khi đang trong ấy tinh nghiên diệu minh, bốn đại chẳng 
xen dệt, trong giây lát thân có thể ra khỏi chướng ngại. Ấy gọi là minh 
tinh lưu dật cảnh hiện tiền, nhờ công dụng tạm thời mà được như vậy. 
Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh 
giới tốt. Nếu cho là Thánh, thì liền bị quần tà. Ma chướng thứ nhì là 
Trong Thân Nhặt Trùng: Ông A Nan! Lại do tâm ấy, tinh nghiên diệu 
minh, trong thân rỗng suốt. Người đó bỗng nhiên lấy ra các loài giun 
sán ở trong thân. Thân tướng còn nguyên, không bị tổn thương. Đó gọi 
là tinh minh lưu lộ hình thể. Ấy chỉ là tính hạnh, tạm thời được như 
vậy. Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là 
cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh liền bị quần tà. Ma chướng thứ ba là 
Tỉnh Phách Đắp Đổi Hợp: Lại do tâm ấy, trong ngoài tỉnh nghiên. Khi 
ấy hồn phách, ý chí, tinh thần, thảy đều xen vào, đắp đổi làm chủ làm 
khách, trừ thân chấp thọ. Bỗng trong hư không nghe tiếng thuyết pháp, 
hoặc nghe mười phương đồng tỏ nghĩa bí mật. Ấy gọi là tỉnh phách đắp 
đổi hợp ly, thành tựu thiện chủng. Tạm thời được như vậy, không phải 
là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu 
cho là Thánh, liễn bị quần tà. Ma chướng thứ tư là Phật Hiện Ra: Lại 
do tâm ấy, đứng lặng trong suốt, sáng từ bể trong phát ra. Mười phương 
khắp hóa thành sắc vàng Diêm phù đàn. Tất cả các giống loại hóa ra 
thành Như Lai. Khi ấy bỗng thấy Đức Tỳ Lô Giá Na ngồi trên đài 
Thiên Quang, nghìn đức Phât nhiễu chung quanh. Trăm ức quốc độ 
cùng các hoa sen đồng thời xuất hiện. Ấy gọi là tâm hồn linh ngộ 
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nhiễm thành. Tâm quang sáng chói, chiếu các thế giới. Tạm thời được 
như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. ÄM⁄ chướng 
thứ năm là Hư Không Hóa Thành Sắc Báu: Lại do tâm ấy tinh nghiên, 
diệu minh, xem xét không dừng, đè nén, hàng phục, vằng ép quá phần. 
Lúc đó bỗng nhiên mười phương hư không hóa thành bẩy sắc báu, 
hoặc trăm sắc đồng thời đầy khắp, chẳng chướng ngại nhau. Các màu 
xanh, vàng, đỏ, trắng đều hiển hiện. Đó là công lực đè ép quá phần, 
tạm được như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho 
là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ sáu là Trong Tối Thấy Vật: Lại do tâm đó, nghiên cứu 
triệt để, tỉnh quang chẳng loạn. Bỗng lúc nửa đêm, ở trong nhà tối, 
thấy các đồ vật, chẳng khác ban ngày. Mà vật trong nhà tối cũng 
chẳng mất. Đó là tế tâm mật trừng, xem thấy rỗng suốt. Tạm được như 
vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi 
là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng thứ bẩy 
là Thân Giống Như Cây Cỏ: Lại do tâm đó, tiến vào, mãn phần vào 
nơi rỗng không. Chân tay bỗng nhiên giống như cây cỏ, lửa đốt dao cắt 
không hề biết. Lửa sáng thiêu cũng không nóng, dao cắt thịt như đốn 
cây. Đó là tiêu bỏ trần cảnh và xô dẹp tứ đại, một mặt thuần túy. Tạm 
thời được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho 
là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ tám là Nhìn thấy mọi nơi đều thành nước Phật: Lại do 
tâm đó, thành tựu thanh tịnh, lắm công tịnh tâm. Bỗng nhiên thấy núi 
sông, đất bằng mười phương đều thành nước Phật, đầy đủ bảy món 
báu, sáng chói khắp cả. Lại thấy hằng sa Phật đầy dẫy hư không, lầu 
các tốt đẹp. Nhìn xuống thấy địa ngục, xem trên thiên cung không 
chướng ngại. Đó là tại mong thấy cõi Phật, tư tưởng lâu ngày hóa 
thành, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng thứ 
chín là Nghe được xa: Lại do tâm ấy, nghiên cứu sâu xa. Bỗng ban 
đêm từ xa nhìn thấy làng xóm, tỉnh, chợ, đường xá, thân tộc, quyến 
thuộc, hoặc nghe tiếng nói. Đó là bức tâm, đè nén tâm quá, tâm bay 
xa, nên thấy chỗ xa, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm 
cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ mười là Thấy thiện tri thức: Lại do tâm ấy, nghiên cứu 
tỉnh cực, thấy thiện tri thức, hình thể dời đổi, trong chốc lát bỗng nhiên 
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thay đổi nhiều cách. Đó là tà tâm bị yêu mị, hoặc mắc thiên ma vào 
trong tâm phúc, bỗng dưng thuyết pháp, thông đạt nghĩa mầu. Đây 
không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, ma sự dứt 
hết. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Thọ Uẩn: Thọ là pháp tâm sở nhận 
lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm 
qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không vừa ý 
mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm giác. Khi 
cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm giác. Như 
ăn món gì thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. Ở nhà tốt, 
cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. Khi thân 
xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác ra sao, cũng là thọ. Khi chúng ta 
gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liên phát khởi những cẩm giác 
vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp dẫn, 
thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp không 
xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác của chúng ta 
từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm giác, Phật giáo gọi 
đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân duyên rằng “thọ” 
tạo nghiệp luân hôi sanh tử. Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên 
ổn, thân thể điều hòa, không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn 
tay xoa vào nhau, hư vọng cẩm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng 
như vậy. A Nan! Những cảm xúc trên, không phải từ hư không đến, 
cũng không phải từ đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư 
không đến, thì đã đến làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cảm 
xúc nơi thân thể. Chả lẽ hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm 
xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay 
hợp lại mới ra, mà lúc nào cảm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, 
thì khi hợp lại, bàn tay biết có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc 
tất chạy vào. Xương tủy trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào 
đến chỗ nào. Lại phải có tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại 
phải có một vật gọi là cảm xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi 
hai tay hợp lại phát ra tri giác mới gọi là cảm xúc? Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” mọi cẩm thọ của chúng 
ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nây. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ thọ, 
và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một sắc, 
nghe một âm thanh, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật gì 
đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận một 


992 


trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và nhãn 
thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là xúc. 
Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy cùng 
có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ phát 
sinh. Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Hành giả tu tập tỉnh thức nên luôn quán chiếu: 
“Quán chiếu những loại cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. 
Thấu hiểu những thọ nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh 
khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, 
thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của chúng đều là “khổ”. Theo Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật nhắc ông A Nan về mười thụ ấm ma, 
những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử như sau: Ma 
chướng thứ nhất là Ép mình sanh ra buôn: Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, đương ở lúc thụ ấm chưa bị phá, được rất sáng chói, tâm ấy 
phát minh. Bị đè ép quá phần, bỗng phát buồn vô cùng. Đến nỗi coi 
ruổi muỗi như con nhỏ, thương xót đến chẩy nước mắt. Đó là dụng 
công đè nén quá đáng. Hễ biết thì không lỗi gì. Không phải là chứng 
Thánh. Hễ chẳng mê thì tự tiêu. Nếu cho là Thánh thì có ma Bi vào 
trong tâm phủ. Thấy người thì buồn, than khóc thẳm thiết. Mất chính 
thụ và sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ nhì là Nâng mình lên ngang với 
Phật: Ông A Nan! Lại trong cảnh định, các thiện nam tử thấy sắc ấm 
tiêu, thụ ấm minh bạch, thắng tướng hiện tiền. Cảm kích quá phần, 
bỗng sanh tâm mạnh mẽ vô hạn, chí tầy các Đức Phật. Cho là một 
niệm có thể vượt khỏi được ba a tăng kỳ kiếp. Đó là vì công phu hăng 
hái cố tiến cố gắng quá. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Chẳng phải là chứng 
Thánh. Hễ chẳng mê thì cảnh ấy tự tiêu hết. Nếu cho là Thánh thì có 
ma Cuồng vào trong tâm phủ. Thấy người là khoe khoang kiêu ngạo, 
ngã mạn không ai bằng. Tâm ấy trên chẳng thấy Phật, dưới chẳng thấy 
người. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ ba là Trong 
định hay nhớ: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ 
ấm minh bạch, trước không thấy cảnh giới mới chứng, lui lại thì mất 
địa vị cũ, sức trí kém mòn, giữa chừng bị trụy, không thấy gì cả. Trong 
tâm bỗng nhiên sanh rất khô khan, suốt ngày nhớ mãi không tan, lấy 
làm siêng năng. Đó là tu tâm không tuệ, tự mất phương tiện. Biết thì 
không lỗi. Không phải là chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma 
Nhớ vào trong tâm phủ. Sáng chiều tập trung tâm ở một chỗ. Mất 
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chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ tư là Tuệ đa cuông: Lại 
trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ âm minh bạch, tuệ 
lực nhiều hơn định, mất dũng mạnh, do tính hiếu thắng ưa hơn người ta, 
để trong tâm, cho là mình giỏi ngang với Phật Tỳ Lô Giá Na. Được 
chút ií đã cho là đủ. Đó là dụng tâm, bổ mất hằng xét nét, đắm nơi tri 
kiến. Biết thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh 
thì có ma Hèn, tự lấy làm đử, vào trong tâm phủ. Thấy người tự nói: 
“Ta được đệ nhất nghĩa đế vô thượng.” Mất chính định, sẽ bị chìm 
đắm. Ma chướng thứ năm là Thấy gian hiểm hay lo: Lại trong định, các 
thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Sự chứng mới chưa 
được, tâm cũ đã mất. Xem hai chỗ đó, tự sinh gian hiểm. Bỗng nhiên 
tâm sinh lo vô cùng, như ngồi giường sắt, như uống thuốc độc, lòng 
chẳng muốn sống. Thường cầu người để hại mạng mình, mau được giải 
thoát. Đó là tu hành sai mất phương tiện. Biết thì không lỗi. Không 
phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma hay Lo Rầu vào trong 
tâm phủ. Tay cầm đao kiếm, tự cắt thịt mình, muốn bỏ thọ mạng. 
Hoặc thường lo buồn chạy vào rừng rú, chẳng chịu thấy người. Mất 
chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ sáu là Thấy an lành hay 
mừng: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh 
bạch. Ở trong cảnh thanh tịnh, tâm yên lành rồi. Bỗng nhiên tự sinh 
mừng vô hạn. Trong tâm vui mừng không thể ngăn được. Đó là an 
lành, không có tuệ để tự cấm. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải 
chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma ưa Vui Mừng vào trong tâm 
phủ. Thấy người thì cười, múa hát ngoài đường. Tự cho là đã được giải 
thoát vô ngại. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ bảy là 
Thấy hơn khinh người: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm 
tiêu, thụ ấm minh bạch. Tự cho mình đầy đủ. Bỗng dưng đại ngã mạn 
khởi lên, nào ngạo mạn người ngang mình, ngạo mạn người hơn mình, 
hoặc ngạo mạn tăng lên, hoặc ngạo mạn thấp hèn, đồng thời phát ra. 
Trong tâm dám khinh mười phương Như Lai, huống là các bậc thấp như 
Thanh Văn hay Duyên Giác. Đó là khí bổng bột thấy mình hơn, không 
có tuệ để cứu. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu 
cho là Thánh thì có ma Đại Ngã Mạn vào trong tâm phủ. Chẳng lễ 
tháp miếu, phá hư kinh, tượng Phật. Bảo các cư sĩ: “Tượng là kim 
đồng, hoặc là gỗ; kinh là lá cây, hoặc là vải. Nhục thân chân thường, 
sao chẳng tự cung kính, trở lại những chất gỗ, thật là điên đảo.” Những 
người quá tin theo bèn phá bỏ kinh và tượng Phật, hay đem chôn. Nghi 
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ngộ chúng sanh, vào ngục vô gián. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma 
chướng thứ tám là Tuệ an tự cho là đủ: Lại trong định, các thiện nam 
tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Trong cảnh tinh minh, viên ngộ 
tinh lý, được rất tùy thuận. Tâm bỗng sinh khoan khoái vô cùng. Nói 
thành Thánh, được rất tự tại. Đó là nhân tuệ được khinh thanh. Tỉnh 
ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có 
một phần ma ưa Khinh Thanh vào trong tâm phủ, tự cho là đầy đủ, 
chẳng cầu tiến nữa. Những hạng ấy phân nhiều là Tỳ Kheo không có 
học hỏi, khiến chúng sanh nghi ngờ, bị đọa ngục vô gián. Mất chính 
định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ chín là Chấp không và pháp giới: 
Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. 
Trong cảnh minh ngộ, được cái tính rỗng không sáng suốt. Bỗng dưng 
quay về cảnh vĩnh diệt, bác không có nhân quả, một mạch vào không, 
không tâm hiện tiền, cho đến sanh cái hiểu biết hằng đoạn diệt. Tỉnh 
ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có 
ma Không vào trong tâm phủ. Chê người trì giới, nói là tiểu thừa. Bồ 
Tát giác ngộ không, cần øì phải trì phạm. Người ấy thường ở nhà tín 
tâm đàn việt, uống rượu ăn thịt, hay làm những sự dâm uế. Vì sức ma 
thu nhiếp các người kia, không sinh nghi báng. Ma quỷ nhập tâm đã 
lâu, hoặc ăn những đổ nhơ nhớp, cũng như là rượu thịt. Một mặt đều 
không, phá luật nghi Phật. Làm cho người bị lầm mắc tội. Mất chính 
định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ mười là Chấp có và buông dâm: 
Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. 
Tham đắm nơi cảnh hư minh. Cảnh đó thâm nhập trong tâm cốt. Tâm 
đó bỗng dưng thấy yêu vô cùng. Yêu đến cùng cực phát cuồng, bèn 
làm những việc tham dục. Đó là định cảnh an thuận nhập tâm, không 
tuệ để giữ, lầm vào các dục. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng 
Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Dâm Dục vào trong tâm phủ. 
Chuyên nói tham dục là đạo Bồ Để, giáo hóa các người bạch y bình 
đẳng làm dâm, cho hành dâm là giữ pháp tử. Vì sức quỷ thần nên trong 
đời mạt pháp thu nhiếp kẻ phàm ngu, cho đến hàng nghìn hàng vạn. 
Ma sinh tâm nhàm chán, bỏ thân thể người ấy. Họ hết uy đức, bị mắc 
nạn với nước với dân. Nghi ngộ chúng sanh vào ngục vô gián. Mất 
chánh định, sẽ bị chìm đắm. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Tưởng Uẩn: Ý thức chia các tri giác ra 
làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng tinh thần). 
Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì năm căn tiếp xúc, lãnh thọ cảnh 
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giới của năm trần nên phát sanh ra đủ thứ vọng tưởng, đủ thứ ý niệm. 
Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên suy nghĩ đến sắc và thọ. Theo 
theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như có 
người nghe nói quả mơ chua, nước miếng đã chẩy trong miệng. Nghĩ 
đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn chân đau mỏi. Tưởng ấm 
cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng chua đó, không tự quả mơ 
sinh, không phải tự miệng ông vào.” Thật vậy ông A Nan, nếu chua từ 
quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là chua, sao lại phải đợi người ta 
nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải tự mình nghe tiếng, sao lại cần 
có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước miếng không chảy ra ở tai? 
Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự như thế. Vậy nên biết: tưởng 
ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Theo 
Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ 
của tưởng là nhận biết đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như 
Thọ, Tưởng có sáu loại: sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong 
đạo Phật không được dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã 
dùng như Bacon, Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự 
nhận thức về giác quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri 
(Vijanama), hay nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay 
nhiệm vụ của Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức 
Tâm Sở Tưởng bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ 
vậy phân biệt được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là 
công cụ giúp nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần 
chúng ta trở nên biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm 
nẩy sanh ký ức. Theo Kinh Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy ông A Nan về 
mười tưởng ấm ma, những ma chướng lớn trên đường tu tập của người 
Phật tử như sau: Ma chướng thứ nhất là Tham câu thiện xảo: Ông A 
Nan! Người thiện nam đó, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định 
phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến viên minh, phấn khởi tinh 
thần cứu xét, tham cầu sự khéo giỏi. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện 
lợi, nhập xác người, giảng kinh pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu 
thiện xảo, trải tọa cụ nói pháp. Trong giây phút hiện hình, hoặc ông Tỳ 
Kheo cho người kia thấy, hoặc làm Đế Thích, đàn bà, hoặc Tỳ Kheo 
Ni, hoặc nằm trong nhà tối, thân có ánh sáng. Người tu cầu thiện xảo 
trên, ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, tin lời nó giáo hóa, phiêu đãng tâm 
mình, phá luật nghi Phật, âm thầm làm sự dâm dục. Ưa nói những việc 
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tai tường quái gở, hoặc nói Như Lai chỗ đó ra đời, hoặc nói kiếp tận 
lửa cháy, hoặc nói đao binh, làm cho người ta sợ hãi, khiến cho gia tài 
vô cớ bị tổn hại. Đó là quỷ quái lâu năm thành ma, não loạn người ấy. 
Đến khi ma nhàm chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua 
phép nước. Ông phải biết như thế mới mong thoát khỏi luân hồi. Nếu 
mê hoặc mà không biết là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ nhì là 
Tham cầu du lịch: Ông A Nan! Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến 
phiêu đãng, phấn khởi tinh thần cứu xét, tham cầu kinh nghiệm. Khi đó 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là mình bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ 
người thiện nam cầu du lịch, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó không thay 
đổi. Người nghe pháp bỗng thấy thân mình ngồi trên sen báu, toàn thể 
hóa thành sắc vàng. Cả chúng nghe pháp đều được như vậy, cho là 
chưa từng có. Người nghe ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, dâm dật cái tâm 
mình, phá luật nghi Phật, âm thầm làm dâm dục. Người ma ưa nói các 
Phật ứng thế, chỗ đó, người ấy, là vị Phật hóa thân đến đấy. Người đó 
tức là vị Bồ Tát ấy đến hóa trong nhân gian. Thiện nam thấy vậy, tâm 
sinh khao khát, tà kiến âm thầm khởi lên, chưởng trí bị tiêu diệt. Đó là 
Bạt Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi ma nhàm 
chán, bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông phải 
biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 
Ma chướng thứ ba là Tham cầu khế hợp: Lại người thiện nam, thụ ấm 
hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm 
ưa mến thầm hợp, càng chuyên tinh thần cứu xét, tham cầu khế hợp. 
Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. 
Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến 
chỗ người thiện nam cầu hợp, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó và những 
người ngoài nghe pháp không dời đổi chi. Về bể trong, khiến thính giả 
trước khi nghe, tâm tự khai ngộ. Trong giây lát dời đổi, hoặc được túc 
mệnh, hoặc có tha tâm thông, hoặc thấy địa ngục, hoặc biết các việc 
tốt xấu trong nhân gian, hoặc nói kệ tụng kinh. Ai nấy đều được vui 
mừng, thấy chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, lòng 
lưu luyến theo, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Người ma 
ưa nói Phật có lớn nhỏ, các vị Phật trước sau, trong đó các Phật chân 
giả, trai gái, Bồ Tát cũng vậy. Thiện nam thấy vậy, đổi mất bản tâm, 
dễ vào nơi tà ngộ. Đó là My Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người 
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ấy. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn 
vua phép nước. Ông phải biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không 
biết là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tư là Tham câu biện bạch, 
phân tách: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên 
định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa căn bản, xem xét cho cùng 
tận sự biến hóa của sự vật, về tính chất thủy chung. Tâm ấy càng tinyh 
sáng, tham cầu biện bạch, phân tách. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, 
nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu biện 
bạch, trải tọa cụ nói pháp. Thân nó có uy thần, triết phục các người 
cầu, khiến cho dưới pháp tọa, dù chưa nghe pháp, tự nhiên tâm đã 
phục. Các người ấy cho là Phật, Bồ Đề, Niết Bàn, Pháp thân tức là 
thân thịt hiện tiền của ta. Cha cha, con con thay đổi sinh nhau, tức là 
pháp thân thường trú bất tuyệt. Cõi hiện tại là xứ Phật. Không có cõi 
tịnh nào riêng, và không có tướng sắc vàng. Người nghe tin chịu, bỏ 
mất tâm trước, thân mệnh quy-y, được chưa từng có. Thiện nam ngu 
mê, lầm cho là Bổ Tát, xem xét cái tâm Ấy, phá luật nghi Phật, âm 
thầm làm tham dục. Người ma ưa nói: mắt, tai, mũi, lưỡi đều là tịnh 
độ, nam căn, nữ căn tức là chỗ Bồ Để, Niêt Bàn. Các người nghe 
không biết, tin lời uế ngôn ấy. Đó là ác quỷ Cổ Độc Yểm Thắng lâu 
năm thành ma, não hại người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác 
người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải 
biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 
Ma chướng thứ năm là Tham cầu mình cảm: Lại người thiện nam, thụ 
ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên địng phát minh trong tam ma địa, 
tâm ưa cảm ứng, cứu xét tinh vi chẳng dứt, tham cầu minh cảm. Khi đó 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam cầu cảm ứng, trải tọa cụ nói pháp. Ma có thể khiến người 
nghe tạm thời thấy thân người đó như cả trăm, nghìn tuổi. Lòng người 
nghe sinh yêu mến, không rời xa được, thân làm đây tớ, cúng dường 
bốn thứ: ăn mặc, áo quần, thuốc men, đồ dùng, chẳng ngại khó nhọc. 
Khiến người nghe thấy là Tiên sư, là thiện tri thức, hết sức mến yêu, 
thiết tha như keo sơn, được cái chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm 
cho là Bồ Tát, lòng hằng thân cận, phá luật nghi Phật, âm thầm làm 
tham dục. Ma ưa nói: đời trước, ta sinh nơi đó, độ người nầy, người nọ, 
đương thời là vợ, là anh em với ta. Nay đến độ nhau. Đem nhau về thế 
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giới của ta, cúng dường Phật ở đó. Hoặc nói riêng có trời đại quang 
minh, Phật ở đó, chư Phật nghỉ ở đó. Người nghe không biết, tin lâm 
lời dối trá, quên mất bản tâm. Đó là Lệ Quỷ lâu năm thành ma, não 
loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy 
đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi 
luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ sáu là 
Tham cầu tĩnh mật: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà 
lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa thâm nhập, buộc 
mình khó nhọc, ưa chỗ vắng vẻ, tham cầu tĩnh mịch. Khi đó, Thiên ma 
nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Khiến người nghe đều biết bản nghiệp. Gọi 
một người trong chúng, bảo: “Nay ngươi chưa biết mà đã hóa làm súc 
sanh.” Rồi sai một người đứng đằng sau đạp đuôi, làm người ấy đứng 
dậy không được. Cả đám người nghe đều khâm phục, kính sợ. Có 
người khởi tâm nghĩ chi, nó đã biết. Ngoài luật nghi của Phật, càng 
thêm tinh khổ. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đổ chúng. Tỏ lộ việc 
người, chẳng tránh hiểm khích. Ưa nói các việc họa phúc chưa đến, sau 
thấy đúng không sai. Đó là Đại Lực Quỷ lâu năm thành ma, não loạn 
người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị 
nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. ÄMa chướng thứ bảy là 
Tham câu túc mệnh: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc 
tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa tri kiến, siêng khổ 
nghiên tầm, tham cầu túc mệnh. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập 
xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói 
được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói 
pháp. Người nghe bỗng nhiên được hòn ngọc báu nơi chỗ thuyết pháp. 
Ma đó hoặc có khi hóa làm súc sinh, miệng ngậm ngọc báu và các của 
báu như là sách, bùa, các vật quý lạ, trước đem trao cho người nghe, 
rỗi sau nhập xác người đó. Hoặc cám dỗ những người nghe, chôn dưới 
đất hòn ngọc ngọc minh nguyệt sáng chói chỗ ấy. Các người nghe 
được chưa từng có. Thường ăn toàn rau, không ăn cơm. Hoặc có khi 
một ngày chỉ ăn một hạt vừng hay một hạt gạo, mà thân thể vẫn béo 
mạnh, vì sức ma hộ trì. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đô chúng, chẳng 
tránh hiểm khích. Kẻ ấy thích nói: phương khác có kho báu do các vị 
Thánh Hiển ở mười phương cất dấu. Theo sau nó thường thấy có các 
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người kỳ dị. Đó là sơn lâm, thổ địa, Thành Hoàng, Xuyên nhạc, quỷ 
thần lâu năm thành ma. Hoặc có tổ ra sự dâm dục, phá giới luật Phật. 
Với học trò thì âm thầm làm sự ngũ dục. Hoặc có tinh tiến, thuần ăn 
cây cỏ. Những việc làm không có nhất định. Não loạn người đó. Đến 
khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép 
nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc 
không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tám là Tham cứu thân 
lực: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định 
phát minh trong tam ma địa. Tâm thích thần thông, các phép biến hóa, 
nghiên cứu cội nguồn biến hóa, tham lấy thần lực. Khi đó Thiên ma 
nhâp dịp tiện, nhập xác người, giảng nói kinh pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Người ấy hoặc tay nắm lửa sáng chia để trên 
đầu các người nghe. Lửa sáng dài hơn vài thuớc trên đầu mỗi người, 
mà không thấy nóng, không bị cháy. Hoặc đi trên nước như trên đất 
bằng. Hoặc giữa hư không ngồi yên chẳng động. Hoặc vào trong bình, 
hoặc ở trong đẫy, hoặc đi qua tường vách, không hề chướng ngại. Chỉ 
đối với đao binh, chẳng được tự tại. Ma tự nói là Phật. Thân mặc áo 
trắng, để các Tỳ Kheo làm lễ. Chê bai người tu thiển luật, mắng nhiếc 
đồ chúng. Phát lộ việc người, chẳng tránh hiểm khích. Thường nói thần 
thông tự tại. Hoặc khiến người ở nơi bên thấy Phật độ. Sức quỷ mê 
hoặc người, chẳng phải có chân thật. Khen ngợi những việc hành dâm, 
chẳng bỏ thô hạnh. Đem việc ô nhớp, cho là truyền pháp. Đó là Thiên 
Địa Đại Lực, Sơn tinh, Hải tỉnh, Phong tinh, Hà tỉnh, Thổ tính, tất cả 
cây cối sống lâu nhiều kiếp đều có thể thành tinh my, hoặc long my, 
hoặc Tiên mãn số, sống lại làm my, hoặc Tiên đến lúc chết, hình 
không tản, có con quái chi khác nhập vào xác, lâu năm thành ma, não 
loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử và thầy 
đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi 
luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. ÄMa chướng thứ chín 
là Tham cầu thâm không: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng 
mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa nhập diệt, 
nghiên cứu tỉnh biến hóa, tham cầu thâm không. Khi đó Thiên ma 
nhân dịp tiện, nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không 
biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện 
nam, trải tọa cụ nói pháp. Giữa đại chúng, hình nó bỗng biến mất, 
chúng không trông thấy. Lại từ nơi hư không hiện ra, còn mất tự tại. 
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Hoặc hiện thân trong suốt như ngọc lưu ly. Hoặc đưa tay chân, có mùi 
hương chiên đàn. Hoặc đại tiểu tiện như đường phén. Chê bai giới luật, 
khinh bỉ người xuất gia. Thường nói không nhân không quả. Một phen 
chết rồi là mất hẳn, không còn thân sau. Các phàm Thánh dù được 
không tịch, âm thầm làm sự tham dục. Người thụ dục cũng được không 
tâm. Bác bỏ nhân quả. Đó là Tỉnh Khí Nhật Thực, Nguyệt thực, Kim 
thạch, Chỉ thảo, hoặc lân, phụng, rùa, hạc trải qua nghìn muôn năm 
chẳng chết, hóa ra linh, xuất sinh trong quốc độ, lâu năm thành ma, 
não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với 
thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới 
khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ 
mười là Tham câu sống lâu: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm thích sống 
lâu, khó nhọc nghiễn ngẫm, tham cầu sống lâu, bỏ thân sanh tử phân 
đoạn, mong được thân biến dịch, tế tướng thường còn. Khi đó Thiên 
ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. Người đó 
không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người 
thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Thích nói phương khác, qua lại không 
có trệ ngại. Hoặc qua muôn dặm, nháy mắt trở lại, đến phương xa lấy 
đổ vật. Hoặc nơi một chỗ, trong một nhà, khoảng vài bước, khiến từ 
phương Đông sang phương Tây, đi mau tới nhiều năm chẳng đến. Vì 
thế người nghe tin, nghi là Phật hiện tiền. Thường nói mười phương 
chúng sanh đều là con ta. Ta sinh các Đức Phật. Ta xuất hiện ra thế 
giới. Ta là ông Phật đầu, xuất thế tự nhiên, chăng nhân tu mà được. 
Đó là Tự Tại Thiên Ma ở đời, khiến các quyến thuộc như Gia Văn Tra 
và Tỳ Xá Đồng tử của Tứ Thiên Vương, họ chưa phát tâm, có sức định 
hư minh thụ hưởng tính khí; hoặc có khi hiện hình cho người tu hành 
xem thấy. Xưng là Chấp Kim Cang, cho ngươi sống lâu. Hiện thân mỹ 
nữ, thịnh hành tham dục. Chưa được một năm, cân não đã khô kiệt. 
Nói chuyện một mình. Nghe yêu my, người khác không hiểu. Nhiều 
khi bị nạn vua phép nước. Chưa kịp xữ hình mà đã chết khô. Não loạn 
người cho đến chết. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Hành Uẩn: Hành Uẩn là khái niệm 
hay hành động bao gồm phần lớn những hoạt động tâm thần, ý chí, 
phán xét, quyết tâm, vân vân. Hành có ý nghĩa dời đổi, lúc đến lúc đi, 
chẳng khi nào ngừng nghỉ, trôi mãi không ngừng. Động cơ làm thiện 


1001 


làm ác ở trong tâm, nhưng do vọng tưởng, suy tư chi phối và phản ảnh 
qua những hành vi, cử chỉ của thân, khẩu, ý. Tất cả những hành vi nầy 
đều thuộc về hành uẩn. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: 
“Ông A Nan! Ví như dòng nước chảy mạnh, các sóng nối nhau, cái 
trước cái sau chẳng vượt nhau. Hành ấm cũng như vậy. Ông A Nan! 
Dòng nước như vậy, không phải do hư không sinh, không phải do nước 
mà có. Không phải là tính của nước, cũng không phải ra ngoài hư 
không và nước. Thật vậy, ông A Nan, nếu do hư không sinh, thì cả hư 
không vô tận trong mười phương đều thành dòng nước vô tận, mà thế 
giới bị chìm đắm. Nếu nhân nước mà có, thì tính của dòng nước chảy 
mạnh đó, lẽ ra không phải là tính nước; vì có tính riêng của dòng nước, 
chắc có thể chỉ rõ ràng. Còn nếu ra ngoài hư không và nước, thì không 
có gì ở ngoài hư không, mà ngoài nước ra không có dòng nước. Vậy 
nên biết: hành ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ 
Xưa,” hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi 
Diệu Pháp để cập đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, 
nhưng không phải là hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại 
gọi chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan 
trọng trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật giáo, không có hành động 
nào được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, 
hay tách động của Tư. Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc 
tư, thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và pháp tư. Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, Đức Phật đã nhắc nhở ông A Nan về mười thứ ma chướng lớn 
của người tu Thiền gây ra bởi Hành Uẩn như sau: Ma chướng thứ nhất 
là hai thứ vô nhân: Một là người đó thấy gốc vô nhân. Tại sao? Người 
ấy đã được sinh cơ toàn phá, nhờ nhãn căn 800 công đức, thấy trong 
tám vạn kiếp: chúng sanh theo dòng nghiệp chảy quanh, chết chỗ đây, 
sinh chỗ kia. Chỉ thấy chúng sanh luân hồi trong ngần ấy. Ngoài tám 
vạn kiếp ra, bặt không thấy gì nữa. Bèn cho là những chúng sanh trong 
thế gian mười phương, ngoài tám vạn kiếp, không có nhân tự có. Bởi 
so đo chấp trước, mất chính biến tri, đọa lạc vào ngoại đạo, mê lầm 
tính Bồ Đề. Hai là người thấy ngọn vô nhân. Tại sao? Người ấy đối 
với sinh cơ, đã thấy căn nguyên, như người sinh người, chim sanh chim. 
Con quạ thì từ xưa nay vẫn đen, cò vẫn trắng. Người và trời vẫn đi 
thẳng, súc sanh vẫn đi ngang. Sắc trắng chẳng phải giặt rữa mà thành. 
Sắc đen chẳng phải nhuộm mà nên. Từ tám vạn kiếp, không có dời 
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đổi. Nay hết cái hình ấy, cũng lại như vậy, mà tôi vẫn chẳng thấy Bồ 
Đề. Thế nào lại có sự thành Bồ Đề? Mới biết ngày nay các vật tượng 
đều gốc không nhân. Vì so đo chấp trước như thế, mất chính biến tri, 
đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ nhì là bốn thứ 
biến thường: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập 
Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về bốn thứ biến 
thường như sau: “Ông A Nan! Các người thiện nam trong tam ma địa, 
chính tâm yên lặng sáng suốt. Ma chẳng tìm được chỗ tiện cùng tột căn 
bản của 12 loài sinh. Xem xét trạng thái u thanh, thường nhiễu động 
bản nguyên. Trong viên thường khởi so đo chấp trước. Nguời ấy bị đạo 
vào luận bốn thứ biến thường.” Thường Chấp vào Tâm Cảnh: Một là 
người đó nghiên cứu cùng tột tâm cảnh, tính chất đều không có nhân. 
Tu tập có thể biết trong hai vạn kiếp, mười phương chúng sanh sinh 
diệt, đều là xoay vần, chẳng hể tan mất, rồi chấp cho là thường. 
Thường Chấp vào tứ đại: Hai là người ấy nghiên cứu cùng tột căn 
nguyên của tứ đại, tính thường trụ. Tu tập có thể biết trong bốn vạn 
kiếp mười phương chúng sanh sanh diệt đều là hằng thường, chẳng hề 
tan mất. Rồi từ đó chấp cho là thường. Thường Chấp vào lục căn, mạt 
na và thức: Ba là người đó nghiên cứu cùng tột lục căn, mạt na chấp 
thụ, trong tâm ý thức, về chỗ bản nguyên, tính hằng thường. Tu tập có 
thể biết trong tám vạn kiếp tất cả chúng sanh xoay vần chẳng mất, bản 
lai thường trú, đến cùng tính chẳng mất, rồi chấp cho là thường. 
Thường Chấp vào tưởng: Bốn là người đó đã cùng tột cái căn nguyên 
của tưởng, hết cái sinh lý, lưu chỉ xoay vần; sinh diệt tưởng tâm, nay 
đã dứt bặt, tự nhiên thành cái lý bất sanh diệt. Nhân tâm so đo chấp 
trước cho là thường. Vì chấp thường, mà mất chánh biến tri, đọa lạc 
ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ ba là bốn thứ điên đảo: 
Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười 
phương, trạm nhiên, cho là thần ngã hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã 
khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng động. Tất cả chúng 
sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính cách của ngã tâm là 
thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô thường. Hai là, người đó 
chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả mười phương hằng sa 
quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi là chủng tính vô thường hoàn 
toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi là thường hoàn toàn. Ba là, 
người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như 
vi trần lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân 
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nầy liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính 
thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành ấm còn lưu 
động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp làm tính thường. Các ấm 
sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so đo chấp trước một phần 
vô thường, một phần thường như trên, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm 
tính Bồ Đề. Ma chướng thứ tư là bốn thứ hữu biên: Một là người đó 
tâm chấp cái sinh nguyên lưu dụng chẳng dứt. Chấp quá khứ và vị lai 
là hữu biên và chấp tương tục là vô biên. Hai là người đó quán sát 
trong tám vạn kiếp thì thấy chúng sanh; nhưng trước tám vạn kiếp thì 
bặt không thấy nghe gì cả. Nên chỗ không thấy nghe thì cho là vô 
biên, còn chỗ thấy nghe lại cho là hữu biên. Ba là người đó chấp cái 
ngã khắp biết được tính vô biên, tất cả mọi người đều bị ngã biết, mà 
ngã không hay họ có tính biết riêng, nên cho là họ không có tính vô 
biên, họ chỉ là tính hữu biên. Bốn là người đó cùng tột cái hành ấm 
không, do cái chỗ sở kiến, tâm lộ tính xem xét, so sánh tất cả chúng 
sanh, trong một thân đều có một nửa sinh, một nửa diệt. Rõ biết mọi 
vật trong thế giới đều một nửa hữu biên, một nửa vô biên. Vì so đo 
chấp trước hữu biên, vô biên, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ năm là bốn thứ kiểu loạn: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong tri kiến, khởi so đo chấp trước. 
Người đó bị đọa vào bốn thứ điên đảo, bất tử kiểu loạn, biến kế hư 
luận. Một là người đó xem cái bản nguyên biến hóa; thấy cái chỗ thay 
đổi gọi là “biến,” thấy cái chỗ nối nhau gọi là “hằng,” thấy cái chỗ bị 
thấy gọi là “sinh;” chẳng thấy chỗ bị thấy gọi là “diệt;” chỗ tương tục 
không đoạn gọi là “tăng;” chỗ tương tục gián đoạn gọi là “giẩm;” mỗi 
cái có chỗ sinh gọi là “có;” mỗi cái có chỗ diệt gọi là “không.” Lấy lý 
xem xét dụng tâm thấy riêng. Có người đến cầu pháp hỏi nghĩa, đáp: 
“Tôi nay cũng sinh, cũng diệt, cũng có, cũng không, cũng tăng, cũng 
giảm.” Các thời đều nói lộn xộn, khiến cho người nghe quên mất 
chương cú. Hai là người đó xem xét tâm kỹ càng, cái chỗ xoay vần 
không có. Nhân không mà có chứng được. Có người đến hỏi, chỉ đáp 
một chữ, không ngoài chữ “không,” không nói gì cả. Ba là người đó 
xem xét kỹ càng cái tâm của mình, cái gì cũng có chỗ, nhân “có” mà 
chứng được. Có người đến hỏi chỉ đáp một chữ “phải.” Ngoài chữ 
“phải” ra không nói gì cả. Bốn là người đó đều thấy hữu, vô, vì cái 
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cảnh phân hai, tâm cũng kiểu loạn. Có người đến hỏi lại đáp “cũng có” 
tức là “cũng không,” trong “cũng không” chẳng phải “cũng có.” Vì so 
đo chấp trước kiểu loạn hư vô, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ sáu là mười sáu thứ hữu tướng: Lại có thiện 
nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được 
chỗ tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u 
thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Chỗ lưu vô tận, khởi so đo chấp 
trước. Người đó bị đọa vào điên đảo hữu tướng sau khi chết. Hoặc tự 
kiên cố thân, nói sắc là ngã, hoặc thấy ngã viên mãn, trùm khắp quốc 
độ. Nói ngã có sắc. Hoặc kia tiền cảnh duyên theo ngã ứng dụng. Nói 
sắc thuộc ngã. Hoặc ngã nương ở trong cái hành tướng tương tục, nói 
ngã ở sắc. Đều so đo chấp trước rằng sau khi chết có tướng. Như vậy 
xoay vần có mười sáu tướng. Từ ấy hoặc chấp rằng rốt ráo phiền não, 
rốt ráo Bồ Đề, hai tính cách đều đi đôi, chẳng có xúc ngại nhau. Vì so 
đo chấp trước sau khi chết rồi có tướng, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ bảy là tám thứ vô tướng: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong chỗ diệt trừ sắc, thụ, tưởng, khởi 
so đo chấp trước, sau khi chết đọa vào vô tướng điên đảo. Thấy sắc 
diệt, hình không sở nhân. Xem tưởng diệt, tâm không chỗ buộc. Biết 
cái thụ diệt, không còn nối liền. Tính ấm tiêu tan, dù có sinh lý, mà 
không thụ tưởng, đồng như cây cỏ. Cái chất ấy hiện tiền, còn không 
thể được, huống là khi chết mà lại còn các tướng? Nhân đó so đo, sau 
khi chết, tướng không có, như vậy xoay vần, có tám vô tướng. Từ đó 
cho rằng: niết bàn, nhân quả, tất cả đều không, chỉ có danh từ, hoàn 
toàn đoạn diệt. Vì so đo chấp trước sau khi chết không có, đọa lạc 
ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ tám là tám phủ định: 
Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối trong hành ấm 
còn, và thụ tường diệt, chấp cả có và không, tự thể phá nhau. Sau khi 
chết ngưới ấy đọa vào luận Cu-Phi, khởi điên đảo. Trong sắc, thụ, 
tưởng, thấy có và chẳng phải có. Trong cái hành ấm thiên lưu, xem 
không và chẳng không. Như vậy xoay vần cùng tột ngũ ấm, 18 giới. 
Tám cái tướng cu-phi, hễ theo được một cái đều nói: “chết rỗi có tướng 
không tướng.” Lại chấp rằng các hành tính chất hay dời đổi, tâm phát 
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ra thông ngộ, có không đều không, hư thật lâm lỗi. Vì so đo chấp trước 
chết rồi đều không, hậu lai mời mịt, không thể nói được, đọa lạc ngoại 
đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄a chướng thứ chín là bảy chỗ đoạn diệt: Lại 
các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối về sau không 
có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận bảy thứ đoạn diệt. 
Hoặc chấp cái thân mất, hoặc cái dục diệt tận, hoặc cái khổ mất, hoặc 
cực lạc mất, hoặc cực xả mất. Như vậy xoay vần cùng tột bẩy chỗ hiện 
tiền tiêu diệt, mất rỗi không còn nữa. Vì so đo chấp trước chết rồi đoạn 
diệt, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄a chướng thứ mười 
là năm Niết Bàn: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần 
Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết 
Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm 
yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của 
các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản 
nguyên. Chấp sau khi chết phẩi có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo đo chấp trước năm Niết Bàn mà 
phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề. Hoặc lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Hoặc lấy Sơ Thiển vì 
tính không lo. Hoặc lấy Nhị Thiển tâm không khổ. Hoặc lấy Tam 
Thiển rất vui đẹp. Hoặc lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, chẳng bị luân 
hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ an ổn cho là 
thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. 

Mười Thứ Ma Chướng Nơi Thức Uẩn: Thức Uẩn là nhận thức bao 
gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương ứng 
với một đối tượng tri giác. Thức có nghĩa phân biệt; cảnh giới đến thì 
sanh tâm phân biệt. Thí dụ như thấy sắc đẹp thì sanh lòng vui thích, 
nghe lời ác thì sanh lòng ghét bổ, vân vân. Tất cả những phân biệt như 
thế nây đều là một phần của thức uẩn. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như người lấy cái bình tân già, bịt cả 
hai miệng bình, rồi vác đầy một bình hư không, đi xa nghìn dậm, mà 
tặng nước khác. Thức ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, 
không phải từ phương kia mà lại, cũng không phải ở phương nầy vào. 
Thật vậy, ông A Nan, nếu từ phương kia lại thì trong bình đó đã đựng 
hư không mà đi, ở chỗ cũ lẽ ra phải thiếu một phần hư không. Nếu từ 
phương nầy mà vào, thì khi mở lỗ trút bình, phải thấy hư không ra. Vậy 
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nên biết: thức ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ 
Xưa”, Thức uẩn được coi là quan trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói 
Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, vì không có Thức thì không Tâm sở 
nào có được. Thức và các Tâm sở tương quan, tùy thuộc và đồng thời 
tồn tại với nhau. Thức cũng có 6 loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, 
nó có các Căn và Trần của nó. Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều 
được cảm nhận qua sự tiếp xúc giữa các căn với thế giới bên ngoài. 
Mặc dù có sự tương quan giữa các căn và đối tượng của chúng. Chẳng 
hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ căn với các âm thanh, sự biết vẫn phải 
qua Thức. Nói cách khác, các đối tượng giác quan không thể được cảm 
nhận với độ nhạy cảm đặc biệt nếu không có loại Thức thích hợp. Bây 
giờ, khi con mắt và hình sắc đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy 
thuộc hai yếu tố nầy. Tương tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới 
tâm và các pháp trần. Lại nữa, khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp 
nhau, chính sự trùng hợp nầy được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân 
vân. Như vậy, Thức sanh khởi do một kích thích nào đó xuất hiện ở 
năm cửa giác quan và ý môn, căn thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự 
tương tác giữa các Căn và Trần, nên nó cũng do duyên sanh chứ không 
hiện hữu độc lập. Thức không phải là một linh hồn hay tinh thần đối 
lại với vật chất. Các tư duy và ý niệm là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là 
“tâm” nầy cũng do duyên sanh, chúng tùy thuộc vào thế giới bên ngoài 
mà năm căn kia kinh nghiệm. Năm căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong 
thời hiện tại, nghĩa là khi trần (đối tượng) tiếp xúc chạm với căn tương 
ứng của nó. Tuy nhiên, Tâm căn có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó 
là sắc, thanh, hương, vị, hay xúc đã được nhận thức bằng các giác 
quan. Chẳng hạn, một đối tượng của sự thấy, mà với đối tượng nầy 
nhãn căn đã tiếp xúc trong quá khứ, có thể được tưởng tượng lại bằng 
tâm căn ngay lúc nầy mặc dù đối tượng ấy không có trước mắt. Tương 
tự như vậy đối với các trần cảnh khác. Đây là chủ thể nhận thức và rất 
khó kinh nghiệm một số các cảm giác nầy. Loại hoạt động của Tâm 
nầy rất vi tế và đôi khi vượt quá sự hiểu biết thông thường. Theo Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về 
mười thức ấm ma, những ma chướng lớn trên đường tu tập của người 
Phật tử như sau: Ma chướng thứ nhất là chấp nhân và sở nhân: A Nan! 
Ông phải biết, người thiện nam đó nghiên cùng hành ấm tiêu không, 
đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt 
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tỉnh diệu chưa được viên. Có thể khiến cái thân căn của mình, căn 
cách hợp ly. Với các loại mười phương thông biết. Hiểu biết đã thông 
hợp, có thể vào nơi viên nguyên. Nếu đối với chỗ sổ quy, lập cái nhân 
chơn thường, cho là thắng giải, thì người ấy đọa về cái chấp nhân, sở 
nhân. Thành bạn lữ của phái Ca Tỳ La chấp “minh đế” là chỗ sở quy, 
mê Bồ Đề của Phật, bổ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ nhất lập tâm 
sở đắc, thành quả sở quy, trái xa viên thông, ngược với thành Niết Bàn, 
sinh giống ngoại đạo. Ma chướng thứ nhì là chấp năng phi năng: Ông 
A Nan! Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với 
thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, ôm làm cái thể của mình, 
cùng tận cõi hư không, trong 12 loại chúng sinh, đều là trong thân ta 
một loại lưu xuất ra, cho là thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp năng 
và phi năng. Thành bạn lữ của phái Ma Hê Thủ La, hiện cái thân vô 
biên, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ hai, lập 
tâm năng vi, thành quả năng sự, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, 
sinh trời đại mạn, cho rằng ta trùm khắp tất cả. Ma chướng thứ ba là 
chấp thường phi thường: Lại người thiện nam nghiên cùng thành ấm 
tiêu không, đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối 
với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, có cái 
chỗ nương về, thì tự nghi thân tâm từ đó lưu xuất, mười phương hư 
không đều do đó phát khởi. Cứ nơi sinh khởi, đó là chỗ tuyên lưu ra, 
làm cái thân chân thường, cho là không sinh diệt. Ở trong sinh diệt, đã 
chấp là thường trú. Đã lầm cái bất sinh, lại mê cái sinh diệt. An trụ nơi 
trầm mê, cho là thắng giải. Người đó đọa về chấp thường phi thường. 
Lầm bạn của trời Tự Tại, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là 
cái chấp thứ ba lập cái tâm nhân y, thành quả vọng chấp, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh điên đảo viên. Ma chướng thứ tư là chấp 
tri vô tri: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã 
dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tính diệu chưa được viên. Nếu đối 
với chỗ bị biết, cái biết nó khắp và hoàn toàn. Nhân cái biết đó lập ra 
kiến giải rằng: “Mười phương thảo mộc đều gọi là hữu tình, với người 
không khác. Cổ cây là người, người chết lại thành mười phương cỏ 
cây. Không lựa riêng cái biến tri.” Cho là thắng giải. Người ấy đọa về 
cái chấp tri vô tri. Thành bạn lữ của phái Ba Tra Tiện Ni, chấp tất cả 
có giác, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ tư, lập 
cái tâm viên tri, thành quả hư vọng, trái xa viên thông và thành Niết 
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Bàn, sinh giống biết điên đảo. Ma chướng thứ năm là chấp sinh vô 
sinh: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt 
sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh điệu chưa được viên. Nếu đối trong 
cái tính viên dung, các căn hỗ dụng, đã được tùy thuận. Bèn đối với 
viên dung biến hóa, tất cả phát sinh, cầu lửa sáng chói, ưa nước thanh 
tịnh, ưa gió chu lưu, xem trần thành tựu, mỗi mỗi phụng sự. Lấy các 
trần ấy, phát làm bản nhân, lập cho là thường trụ. Người đó đọa về cái 
chấp sinh vô sinh, là bạn lữ của Ca Diếp Ba và Bà La Môn, tâm siêng 
năng ép xác thờ nước lửa, cầu ra khỏi sinh tử, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ năm: chấp trước thờ phụng, bổ tâm 
theo vật, lập cái nhân vọng cầu, cầu cái quả vọng ký, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh giống điên đảo. Ma chướng thứ sáu là 
chấp quy vô quy: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu 
không. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên minh, họ chấp trong viên minh ấy trống rỗng, phá bỏ 
các cái biến hóa, lấy cái vĩnh diệt làm chỗ quy y, sinh thắng giải. 
Người đó đọa về cái chấp quy vô quy. Làm bạn lữ của phái chấp “vô 
tưởng thiên” và Thuân Nhã Đa, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. 
Đó là cái chấp thứ sáu, lập tâm viên hư vô thành quả không vong, trái 
xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống đoạn diệt. Ma chướng thứ 
bảy là chấp tham phi tham: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm 
tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tỉnh diệu chưa được 
viên. Nếu đối với viên thường, họ kiên cố thân thường trú, đồng với 
cái tính viên hằng chẳng mất, sinh thắng giải. Người ấy đọa về cái 
chấp tham phi tham. Làm bạn lữ của phái chấp A Tư Đà Tiên, cầu 
sống lâu, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ bảy: 
chấp trước nơi sống lâu, lập cái nhân cố vọng, đến quả sống lâu mà 
khổ, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống vọng sống lâu. 
Ma chướng thứ tám là chấp chân phi chân: Lại người thiện nam nghiên 
cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sanh diệt, mà đối vói tịch diệt tính 
diệu chưa được viên. Quán sát căn mệnh với trần cảnh dung thông lẫn 
nhau, sợ phải tiêu hết, cố gắng làm cho căn cảnh bền chắc. Nơi đó 
ngồi cung Liên Hoa, biến hóa rất nhiều đồ quý báu đẹp đẽ, buông lung 
tâm mình, sinh thắng giải. Người đó đọa về cái chấp chân phi chân. 
Làm bạn lữ của phái Tra Chỉ Ca La, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri 
kiến. Đó là cái chấp thứ tám, phát nhân nghĩ sai, lập quả trần lao hưng 
thịnh, xa trái viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống Thiên ma. Ma 
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chướng thứ chín là định tính Thanh Văn: Lại người thiện nam nghiên 
cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt chưa 
được viên. Đối với trong mệnh minh, phân biệt tinh, thô, thẩm, quyết, 
chân, ngụy. Nhân quả báo đáp nhau, chỉ cầu cảm ứng, trái với đạo 
thanh tịnh. Đó là thấy quả khổ, đoạn tập nhân, chứng tịch diệt, tu đạo 
lý, ở tịch diệt rồi thôi, chẳng tiến tới nữa, sinh thắng giải. Người đó đọa 
về định tính Thanh Văn. Làm bạn lữ của các Tăng ít học, Tăng thượng 
mạn, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ chín, cố 
làm đầy đủ công hạnh, cầu quả tịch diệt, xa trái viên thông và thành 
Niết Bàn, sinh giống bị buộc nơi cái không. Ma chướng thứ mười là 
định tính Độc Giác: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu 
không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên dung thanh tịnh giác minh, nghiên cùng phát ra thâm 
diệu. Bèn lập Niết Bàn, mà chẳng tiến nữa, sinh thắng giải. Người đó 
bị đọa về định tính Bích Chi. Làm bạn lữ với các Duyên Giác, chẳng 
hồi tâm, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ mười, 
tâm hợp với viên giác của Duyên Giác, thành quả trạm minh, xa trái 
viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống giác viên minh, chẳng hóa 
viên. 


Fựfty Demonic Obstructions in the Five Skandhas 


Demonic obstructions can be demonic afflictions. These demons 
represent the afflicions of greed, anger, resentment, delusion, 
contempt, doubt and wrong views. They also include the demons of the 
Five Skandas, the Six Entrances, the Twelve Sense Fields, and the 
Eighteen Elements. These demons are also called “internal” as they 
created by topsy-turvy, delusive states of mind. Therefore, they must 
be overcome by the bright, enlightened mind. The human mind 1s 
easily moved, developing afflictions not only because of personal 
karma but also because of the common karma of living In an 
environmernt filled, for the most part, with evil beings. Some persons 
cannot resIst the attractions of the five Dusts and thus fall into evil 
ways. Others, encountering adverse conditions, ørow sad and mournful 
and lose their determination to progress. Such developments depending 
on their severity, render the cultivator despondent, indignant and IÏl, or 
Wworse still, cause him to abandon the Buddhist Order or even to commIt 
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suicide out of desparr. More harmful still, they can lead to loss of 
respect and good will toward other cultivators, sometimes even hatred 
and avoidance of clergy and lay people alike. Loss of faith In cause 
and effect, bad karma and finally, descent upon the three Evil Paths are 
the end result. To counteract these demons, the practitioner should 
reflect that all afflictions are illusory, upsetting, suffocating, binding, 
evil and conducive only to suffering for both himself and others. To 
eliminate afflictions 1s to return to the True Mind, free and liberated, 
Í{resh and tranquIl, bright and clear, happy and at peace, transcendental 
and wondrous. The cultivator should also meditate In the same way on 
all attachments, from the Five Skandas to the Eighteen Elements. In 
the Lotus Sutra, Sakyamunmi Buddha said: “You should not be greedy 
and attached to gross and vile forms, sound, smell, taste, touch and 
dharmas. IÝ you do, they wIll burn you up.” ManjJusrI Bodhisafttva once 
asked a female deity, “How do you see the Eighteen Elements?” 'The 
deity replied, ““They are similar to the eonic fire burning up the whole 
world.” These are words of warning, reminding us to eliminate the 
demons of afflictions. If the demons of afflictions or Internal demons 
are not subdued, they will attract external demons which wreak havoc. 
The anclent have said: “If Inside the door there are mean-spirited 
people, mean-spirited people wIll arrive at the door; 1ƒ inside the door 
there are virtuous, superior people, noble superior people will arrive at 
the door.” As an example, when thieves try to enter a house through 
the side door, 1f the owner calmly scolds them In a loud voIce, they will 
naturally be frightened and leave. If on the other hand, he 1s terrified 
and panic-stricken, and begs them to desist, he will unwittingly be 
1nviting them Into his house. 

Ten States within the Form Skandha: The Form Skandha or the 
aggregate of matter (four elements of our own body and other material 
obJects such as solidity, fluidity, heat and motion comprise matter). The 
aggregate of form Includes the five physical sense organs and the 
corresponding physical obJects of the sense organs (the eyes and 
visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the tongue and 
taste, the skin and tangible obJects). There are several different 
Caf€gorles Of rupa. Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, 
tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, 
taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, red, etc.). Invisible 
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objJects (sound, smell, taste, touch). Invisible Iimmaterial or abstract 
obJects. Form 1s used more In the sense of “substance,” or “something 
Occupying space which wIll resist replacement by another form.” So 1t 
has extension, 1t 1s limited and conditioned. It comes In(o existence 
when conditions are matured, as Buddhists would say, and stayIng as 
long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 
1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with shape and 
Ífeatures are forms. Forms include all colors which can dim our eyes. 
Ordinarily speaking, we are confused with forms when we see them, 
hear sounds and be confused by them, smell scents and be confused by 
them, taste flavors and be confused by them, or feel sensations and be 
confused by them. In the Classic of the Way and Its Virtue, 1t Is said: 
“[he five colors blind the eyes; the five musical notes deafen the ears; 
and the five flavors dull the palate.” Therefore, 1n the Heart Sutra, the 
Buddha taught: “If we can empty out the Aggregate of Form, then we 
can realize a state of there being “no mind Inside, no body outside, and 
no things beyond.”” lf we can follow what the Buddha taught, we are 
no longer attached to Forms, we are totally liberated. According to the 
Suragama Sutra, the Buddha taught: “Ananda! Consider this example: 
when a person who has pure clear eyes look at clear, bripht emptiness, 
he sees nothing but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing 
exIsts within it. If for no apparent reason, the peson does not move his 
eyes, the staring will cause fatigue, and then of his own accord, he will 
see strange flowers in space and other unreal appearances that are wild 
and disordered. You should know that it 1s the same with the skandha 
of form. Ananda! The strange flowers come neither from emptiness nor 
from the eyes.” The reason for this, Ananda, 1s that 1ƒ the flowers were 
fo come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
coming out and going ¡n, the space would not be empty. lf emptiness 
were not empty, then 1t could not contain the appearance of the arisal 
and extinction of the flowers, just as Ananda's body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, It would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1t returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when 1t left the 
eyes it would obscure emptiness, and when 1t returned, 1t would 
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obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why 1t 1s that the eyes are said to be “pure 
and bright when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of formis empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for existence nor Is spontaneous 1n 
nature. The skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anclent Path,” matter contains and comprises the Four Great Primarlies 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not sinply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. According to The Surangama Sutra, book nine, there 
are ten states withn the form skandha. These are big demonic 
obstructions for Buddhists on their paths of cultivatlon. The ƒirsí 
demomic obstruction is that body can transcend obsfrucfions: The 
Buddha told Ananda that at the point, as the person ¡intently 
InvesfIigates that wondrous brightness, the four elements wIll no longer 
function together, and soon the body will be able to transcend 
obstructions. This state 1s called “the pure brightness merging Into the 
environment.” Ït 1s a temporary sfate In the course of cultivation and 
does not Indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, 
then this will be a good state. But If he considers himself a sage, then 
he will be vulnerable to the demon”s influence. The second demonic 
obstruction is that the light pervades internally and he can extracf 
intestinal worms: Anandal As the person uses his mind to Intently 
Investigate that wondrous lipht, the lipht will pervade his body. 
Suddenly he will be able to extract Intestinal worms from his own 
body, yet his body wIll remain intact and unharmed. This sfate 1s called 
“the pure light surging through one”s physical body.” It 1s a temporary 
state In the course of Intense practice, and does not indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this will be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demonsmnfluence. The fhiri demonic obstruction is that the 
essence and souls alternately separafe and unife: As the person uses his 
mind to imtently Investigate Inside and outside, his physical and 
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spiritual souls, intellect, w1ll, essence, and spirit wIll be able to 1nteract 
with one another without affecting his body. They will take turns as 
hosts and guests. Then he may suddenly hear the Dharma beIng spoken 
In space, or perhaps he wIll hear esoteric truths being pronounced 
simultaneously throughout the ten directions. This state 1s called “the 
essence and souls alternately separating and uniting, and the planting 
Of good seeds.” It is a temporary sfate and does not indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this wIll be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons'" Influence. 7£ ƒourth đdemonic obstrucHon is that the 
Buddhas appear: When a person's mind becomes clear, unveiled, 
bright, and penetrating, an Internal lipht will shine forth and turn 
everything In the ten directions 1nto the color of Jambu-river gold. All 
the various specles of beings wIll be transformed Into Tathagatas. 
Suddenly he will see Vairocana Buddha seated upon a platform of 
celestial light, surrounded by a thousand Buddhas, who simultaneously 
appear upon lotus blossoms 1n a hundred million lands. Thịs state 1s 
called “the mind and soul being instilled with spiritual awareness.” 
When he has Investigated to the point of clarity, the light of his mind 
shine upon all worlds. This 1s a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vunerable to the demons"” Influence. The ƒfiƒffh demonic obstrucHon is 
that space takes on the color oƒ precious things: As the person uses hIs 
mind to Intenfly Investigate that wondrous light, he will contemplate 
without pause, restraining and subduing his mind so that 1t does not øo 
to extremes. Suddenly the space In the ten directions may take on the 
colors of the seven precIous things or the colors of a hundred precIous 
things, which sinultaneously pervade everywhere without hindering 
one another. The blues, yellows, reds, and whites wIll each be clearly 
apparent. This state 1s called “excessively subduing the mind.” lt 1s a 
temporary state and does not Indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then this will be a good state. But If he considers 
himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' Iinfluence. 
The sixth demonic obstruction is that the person can see thing in the 
đark: As the person uses hIs mind to Invesfigate with clear discernment 
until the pure light no longer disperses, he will suddenly be able to see 
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various things appear In a dark room at night, Just as 1Ÿ 1t were daytime, 
while the obJects that were already In the room do not disappear. This 
state 1s called “refining the mind and purifying the vision until one 1s 
able to see In the dark.” It is a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons' Influence. 7he seventh demonic obstructHon 
is that the persons body becomes like grass or wood: When his mìnd 
completely merges with emptiness, his four limbs will suddenly 
become like grass or wood, devoid of sensation even when burned by 
fire or cut with a knife. The burning of fire will not make his limbs hot, 
and even when hs flesh 1s cut, 1t wIll be like wood being whittled. Thịs 
state 1s called “the merging of external states and blending of the four 
elements Into a uniform substance.” Ït is a temporary state and does not 
indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this 
wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demons'" Iinfluence. The eighth demomic obstruction ¡S 
that the person sees everywhere turn into Buddha-lands: When his mìnd 
accomplishes such purity that his skill in purfying the mind has 
reached 1fs ultimate, he wIll suddenly see the earth, the mountains, and 
the rivers In the ten directions turn into Buddhalands replete with the 
seven precious things, their light shining everywhere. He will also see 
Buddhas, Tathagatas, as many as the sands of the Ganges, filling all of 
space. He will also see pavilions and palaces that are resplendent and 
beautiful. He will see the hells below and the celestial palaces above, 
all without obstruction. Thịs state 1s called “the gradual transformation 
Of concentrated thoughts of fondness and loathing.” It does not Indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons" influence. The ninth đemonic obstruction is 
that the person sees and hears distan† things: As the person uses hIs 
mind to investigate what 1s profound and far away, he will suddenly be 
able to see distant places In the middle of the night. He wIll see city 
markets and community wells, streets, and alleys, and relatives and 
Íriends, and he may hear theirr conversatlons. This state 1s called 
“having been suppressed to the utmost, the mind flies out and sees 
much that had been blocked from view.” It does not Indicate sagehood. 


1015 


lf he does not think he has become a sage, then this will be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons'" Influence. 7e fenth demonic obstruction is that the person 
Ssees good advisors: As the person uses his mind to investigate to the 
utmost point, he may see a Good and Wise Advisor whose body 
undegoes changes. Within a brief interval, various transformations will 
occur which cannot be explained. This state 1s called “having an 
Improper mind which 1s possessed by a li-ghost, a meI-ghost, or a 
celestial demon, and without a reason speaking Dharma that fathoms 
wondrous truths.” It does not indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then the demonIc formations wIll subside. But 1f he 
considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons” 
influence. 

Tecn Sfaftes within the Keelng Skandha: Feeling 1s knowledge 
obtained by the senses, feeling sensation. It is defined as mental 
reaction to the obJect, but in general It means recepfIVify, or sensafion. 
Feeling 1s also a mind which experlences either pleasure, unpleasure 
or indifference (pleasant, unpleasant, neither pleasant nor unpleasant). 
The Aggregate of Feelings refers to the feelings that we experlence. 
For Instance, a cerfain stafe arIses, we accept It without thinking about 
It, and we feel comfortable or uncomfortable. When we eat some 
delicious food and 1ts flavor makes us feel quite pleasant, this 1s what 
we mean by feelings. lf we wear a fine suit and it makes us feel quite 
aftractive, this 1s also what we mean by feelings. If we live In a nice 
house that we feel like it, this 1s a feeling. lf we drive a nice car that 
we love to have, this also a feeling. All experlences that our body 
accepts and enjJoys are considered to be the Agsregate of Feelings. 
When we meet atfractive obJects, we develop pleasurable feelings and 
attachment which create karma for us to be reborn in samsara. In the 
contrary, when we meet undesirable obJects, we develop painful or 
unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn In 
samsara. When we meet obJects that are neither attractive nor 
unattractive, we develop Indifferent feelings which develop 1gnorant 
self-prasping, also create karma for us to be reborn In samsara. All 
actions performed by our body, speech and mind are felt and 
experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed 
1n the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either posIfIVe Or 
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negative, which causes rebirths In samsara. Ananda! Consider the 
example of a person whose hands and feet are relaxed and at ease and 
whose entire body 1s In balance and harmony. He 1s unaware of his 
life-processes, because there Is nothing agreeable or disagreeable In 
his nature. However, for some unknown reason, the person rubs his two 
hands together in emptiness, and sensations of roughness, smoothness, 
cold, and warmth seem to arise from nowhere between his palms. You 
should know that 1t 1s the same with the skandha of feeling. Ananda!l 
AlI this illusory contact does not come from emptiness, nor does 1t 
come from the hand. The reason for this, Ananda, 1s that 1ƒ 1t came from 
emptiness, then since 1t could make contact with the palms, why 
wouldn't it make confact with the body? It should not be that emptiness 
chooses what 1t comes In contact with. IÝ it came from the palms, 1t 
could be readily felt without walting for the two palms to be Joined. 
What 1s more, It it were to come from the palms, then the palms would 
know when they were Joined. When they separated, the contact would 
return Into the arms, the wrists, the bones, and the marrow, and you 
also should be aware of the course of I1ts entry. It should also be 
perceived by the mind because 1t would behave like something coming 
1n and going out of the body. In that case, what need would there be to 
put the two palms together to experience what Is called “contact?” 
Therefore, you should know hat the skandha of feeling 1s empty and 
false, because It neither depends on causes and conditions for 
©XIstence nor Is spontaneous 1n nature. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddha”s Ancient Path,” all our feelings are Included 
in the group of “Agsregate of feeling”. Feelings are threefold: 
pleasant, unpleasant, and neutral. They arise dependent on contact. 
Seeing a form, hearing a sound, smelling an odor, or tasting a flavor, 
touching some tangible thing, cognizing a mental obJect, either an idea 
or a thought, man experiences feeling. When, for Instance, eye, form 
and eye-consciousness (cakkhu-vinnana) come together, 1t 1s thelr 
coIincidence that 1s called contact. Contact means the combination of 
the organ of sense, the obJect of sense, and sence-conscIousness. When 
these are all present together there Is no power or force that can 
prevent the arising of feeling. Practitioners of mindfulness should 
always contemplate varlous kinds of feelings such as pleasant, 
unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly how these 
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Íeelings arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or Indifference, they all lead to sufferings. According to the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten states of 
Feeling Skandha, the bịg demonic obstructions for Buddhists on theIr 
paths of cultivation as follows: The ƒfirsf demonic obstructHion ¡is that the 
SuDpression 0ƒ the selƒ leads t†o sadness: Ananda! In this situation the 
good person experlences a brilliant light. ÀAs a result of the excessIve 
Iinternal pressure In his mind, he is suddenly overwhelmed with such 
boundless sadness that he looks upon even mosdquifoes and gadflies as 
newborn children. He 1s filled with pity and unconsciously burst Into 
tears. This 1s called “overexerfion In suppressing the mind 1n the course 
of cultivation.” lIf he understands, then there 1s no error. This 
experience does not indicate sagehood. If he realizes that and remaIns 
unconfused, then after a time 1t wIll disappear. But If he consider 
himself a sage, then a demon of sadness will enter 1s mind. Then, as 
soon as he sees someone, he wIll feel sad and cry uncontrollably. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. The second demonic 
obstruction is that the Praising Oneselƒ is being equal to the Buddhas: 
Further, Ananda, In this state of samadhi, the good person sees the 
disintegraton of the form skandha and understands the feeling 
skandha. At that time he has a sublime vision and 1s overwhelmed with 
gratitude. In this situation, he suddenly evinces tremendous courage. 
His mind 1s bold and keen. He resolves to equal all Buddhas and says 
he can transcend three asamkheyas of eons In a single thoupht. Thịs 1s 
called “being too anxious to excel In cultivation.” If he understands, 
then there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. lf 
he realizes that and remains unconfused, then after a time it will 
disappear. But If he considers himself a sage, , then a demon of 
Insamity wIll enter his mind. Às soon as he sees someone, he will boast 
about himself. He will become extraordinarily haughty, to the poInt 
that he recognizes no Buddhas above him and no people below him. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. The thirđ demonic 
obstruction ¡is that the Samadhi out oƒ balance brings much reverie: 
Further, In this state of samadhi the good person sees the disintegration 
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of the form skandha and understands the feeling skandha. With no new 
realization immediately ahead of him, and having lost his former status 
as well, his power of wisdom weakens, and he enters an Impasse In 
which he sees nothing to anticipate. Suddenly a feeling of tremendous 
monotony and thirst arIses In his mind. At all times he 1s fixated In 
memorlies that do not disperse. He mistakes this for a sign of diligence 
and vigor. This called “cultivating the mind but losing oneself due to 
lack of wisdom.” If he understands, then there 1s no error. This 
experience does not Indicate sagehood. But 1f he considers himself a 
sage, then a demon of memory wIll enter his mind. Day and night 1t 
wIll hold his mind suspended in one place. Lacking proper samadhi, he 
wIll certainly fall. The ƒourth demomic obstruction is that the Wisdom 
ou† oƒ balance brings much arrogance: Further, 1n this state of samadhi, 
the good person sees the disintepration of the form skandha and 
understands the feeling skandha. His wisdom becomes stronger than his 
samadhi, and he mistakenly becomes Iimpetuous. Cherishing the 
supremacy of hIs nature, he Iimagines that he 1s Vairocana Buddha and 
rests content with his minor achievemernt. Thịs 1s called “applying the 
mind, but straying away from constant examination and becoming 
preoccupied with ideas and opinions.” If he undersfands, then there 1s 
no error. This experilence does not indicate sagehood. But If he 
considers himself a sage, then a lowly demon that 1s easily satisfied 
will enter his mind. As soon as he sees someone, he will announce “T 
have realized the unsurpassed absolute truth.” Lacking proper samadhi, 
he wIll certainly fall. The fiƒh demonic obstruction is that the Passing 
through danger leads to anxiefy: Further, 1n this state of samadhi the 
good person sees the disintepraton of the form skandha and 
understands the feeling skandha. He has not yet obtain any results, and 
his prlor state of mind has already disappeared. Surveying the two 
extremes, he feels that he 1s in great danger. Suddenly he becomes 
greatly distraught (crazy), as 1Ÿ he were seated on the Iron Bed, or as If 
he has taken poIson. He has no wish to go on living, and he 1s always 
asking people to take his life so he can be released sooner. This 1s 
called “cultivating, but not understanding expedients” If he 
understands, then there 1s no error. This experlence does not Indicate 
sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon of chronic 
depression will enter his mind. He may take up knives and swords and 
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cut his own flesh, happlly giving up his life. Or else, driven by constant 
anxIety, he may flee into the wilderness and be unwilling to see 
people. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. The sixth 
demonic obstruction is that experiencing ease leads to Jjoy: Further, 1n 
this state of samadhi, the good person sees the disintegration of the 
form skandha and understands the feeling skandha. As he dwells in this 
purIty, his mind 1s tranquil and at ease. Suddenly a feeling of boundless 
Joy wells up In him. There 1s such bliss In his mind that he cannot 
contain it. This 1s called “experiencing lightness and ease, but lacking 
the wisdom to control it.” If he understands, then there 1s no error. This 
experience does not Indicate sagehood. But If he considers himself a 
sage, then a demon that likes happiness wIll enter his mind. As soon as 
he sees someone, he will laugh. He will sing and dance In the streets. 
He will say that he has already attained unobstructed liberation. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. 7e seventh demonic 
obsfruction is viewing oneselƒ as supreme and arrogamí: Further, 1n this 
state of samadhi, the good person sees the disintegration of the form 
skandha and understands the feeling skandha. He says he 1s already 
satisfied. Suddenly a feeling of unreasonable, Iintense self-satisfaction 
may arise 1n him. It may include pride, outrageous pride, haughty pride, 
overweening pride, and pride based on Inferiority, all of which occur at 
once. In his mind, he even looks down on the Tathagatas of the ten 
directions, how much the more so the lesser positlons of Hearers and 
Those Enlightened by Conditions. This called ”"viewing oneself as 
supreme, but lacking the wisdom to save oneself.” If he understands, 
then there 1s no error. This experience does not indicate sagehood. But 
1f he considers himself a sage, then a demon of Intense arrogance will 
enter his mind. He will not bow to the stupas or in temples. He will 
destroy sutras and images. He will say to the danpatis, “Ihese are gold, 
bronze, clay, or wood. The sutras are Just leaves or cloth. The flesh 
body 1s what 1s real and eternal, but you don”t revere If; Instead you 
venerate clay and wood. That 1s totally absurd.” Those who have deep 
faith in him will follow hìm to destroy the Iimages or bury them. He will 
mislead living beings so that they fall into the Relentless Heels. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. The eighth demonic 
obstruction ¡is that with wisdom comes lightness and ease, which leads 
fo complacency: Further, In this state of samadhi, the good person sees 
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the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. In his refine understanding, he awakens completely to subtle 
pñnnciples. Everything 1s in accord with his wishes. He may suddenly 
experience limitless lightness and ease In his mind. He may say that he 
has become a sage and attained great self-mastery. This 1s called 
“attaining lightness and clarity due to wisdom.” If he understands, then 
there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But If he 
considers himself a sage, then a demon that likes lightness and clarity 
wIll enter his mind. Claiming that he 1s already satisfied, he wIll not 
strive to make further progress. For the most part, such cultivators will 
become like Uncleaned Bhikshu. He wIll mislead living beings so that 
they will fall into the Avichi Hell. Lacking proper samadhi, he will 
certainly fall. The ninth demonic obstruction is that Becoming attached 
fo emptiness and slandering precepfs: Further, 1n th1s state of samadhi, 
the good person sees the disintegratlon of the form skandha and 
understands the feeling skandha. In that clear awakening, he 
experlences an illusory clarity. Within that, suddenly he may veer 
towards the view of eternal extinction, deny cause and effect, and take 
everything as empty. The thought of emptiness so predominates that he 
comes to believe that there is eternal extinction after death. This 1s 
called “the mental state of samadhi dissolving so that one loses sight of 
what 1s right.” If he understands, then there 1s no error. This eXperlence 
does not Indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a 
demon of emptiness wIll enter his mind. He will slander the holding of 
precepts, calling 1t a “Small Vehicle Dharma.” He will say, “Since 
Bodhisattvas have awakened to emptiness, what 1s there to hold or 
violate?” This person, In the presence of his faithful danapatis, will 
often drink wine, eat meat, and engage ¡n lust. The power of the demon 
wIill keep his followers from doubting or denouncing him. After the 
ghost has possessed him for a long time, he may consume excrement 
and urine, or meat and wine, claiming that all such things are empty. 
He wIll break the Buddha's moral precepts and mislead people Into 
committing offenses. Lacking proper samadhi, he will certainly fall 
The tenth demonic obstruction is that Becoming attached fo eXisfence 
and indulging ín lust: Further, 1n this state of samadhi, the good person 
sees the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. He savors the state of illusory clarity, and it deeply enters hIs 
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mind and bones. Boundless love may suddenly well forth from his 
mind. When that love becomes extreme, he øoes Insane with greed and 
lust. This 1s called “when an agreeable state of samadhi enters one”s 
mind, lacking the wisdom to control oneself and mistakenly engaging 
1n lustful behavior.” If he understands, then there 1s no error. This 
experience does not Indicate sagehood. But 1f he considers himself a 
sage, then a demon of desire will enter his mind. He will become an 
outspoken advocate of lust, calling 1t the Way to Bodhi. He will teach 
his lay followers to Indiscriminately engage In acts of lust, calling those 
who commit acts of lust his Dharma heirs. The power of spirits and 
ghosts in the Ending Age will enable hìm to attract a following of 
ordinary, nạve people numbering one hundred, two hundred, five or six 
hundred, or as amny as one thousand or ten thousand. When the demon 
becomes bored, it will leave the person”s body. Once the person”s 
charisma 1s gone, he will run afoul of the law. He will mislead living 
beings, so that they fall into the Relentless Heels. Lacking proper 
samadhi, he will certainly fall. 

Ten States within the Thinking Skandha: Activity oŸ recognitlon or 
Identificatlion or attaching of a name to an obJect of experience. 
Perceptions Iinclude form, sound, smell, taste, bodily Impression or 
touch, and mental objJects. The Aggregate of Thoughts refers to our 
thinking processes. When our five sense organs perceive the Íive sense 
obJects, a variety of idle thoughts arise. Many Ideas suddenly come to 
mind and are suddenly gone: Ideas of forms, ideas of feelings. 
According to the Surangama Sutra, Đức Phật dạy: “Ananda! Consider 
the example of a person whose mouth waters at the mention oŸ sour 
plums, or the soles of whose feet tingle when he thinks about walking 
along a precipIce. You should know that it 1s the same with the skandha 
of thinking. Ananda! You should know that the watering of the mouth 
caused by the mention of the plums does not come from the plums, nor 
does 1t come from the mouth.” The reason for this, Ananda, 1s that If It 
were produced from the plums, the plums should speak for themselves, 
why walt for someone to mention them? If it came from the mouth, the 
mouth I(self should hear, and what need would there be to wait for the 
ear? If the ear alone heard, then why doesn't the water come out of the 
ear? Thinking about walking along a precIpice 1s explained In the same 
way. Therefore, you should know that the skandha of thinking 1s empty 
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and false, since It neither depends upon causes and conditions for 
©XIstence, nor Is sponfaneous In nature. According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddhaˆs Ancient Path,” the function of perception 1s 
recognttion of objJects both physical and mental. Perception, like 
feeling, also 1s sixfold: perception of forms, sounds, smells, tastes, 
bodily contacts, and mental obJects. Perception in Buddhism 1s not used 
1n the sense that some Western philosophers like Bacon, or Descartes, 
etc. used the term, but as a mere sense perception. There 1s a certain 
affiinity between awareness (a funcion of consclousness) and 
recognition (a function of perception). While conscIousness becomes 
aware of an obJect, simultaneously the mental factor of perception 
takes the distinctive mark of the obJject and thus distinguishes 1t from 
other obJects. This distinctive mark 1s Iinstrumental In cognizing the 
obJect a second and a third time, and in fact, every tine we become 
aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception that brings about memory. 
According to The Surangama Sutra, the Buddha taught Ananda about 
the ten states of thinking skandha, the bịg demonic obstructilons for 
Buddhists on thetir paths of cultivation as follows: The ƒfirst demonic 
obstruction is the Greed ƒor cleverness and skill: Ananda, In the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s 
gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experlences perfect, bright cencentration. Within samadhi, his mind 
craves Ifs perfect brightness, so he sharpens his concentrated thought as 
he greedily seeks for cleverness and skill. At that time a demon from 
the heaven seizes the opportunity 1t has been watting for. Ïts spIrIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutra and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks cleverness and skIll, he arranges a seat 
and speaks the Dharma. In an Instant, he may appear to be a Bhikshu, 
enabling that person to see him as such, or he may appear as Shakra, as 
a woman, or as a Bhikshumi; or his body may emit light as he sleeps In 
a dark room. The good person 1s beguiled and fooled Into thinking that 
the other Is a Bodhisattva. He believes the other”s teachings and his 
mind is swayed. He breaks the Buddhaˆs moral precepts and covertly 
indulges his greedy desires. The other person 1s fond of speaking about 
calamitles, auspIcIous evenfs, and unusual changes. He may say that a 
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Tathagata has appeared In the world at a certain place. He may speak 
Of catastrophic fire or wars, thus friphtening people Into squandering 
therr family wealth without reason. This 1s a strange ghost that In 1ts old 
age has become a demon. lt disturbs and confuses the øood person. But 
when 1t tires of doing so, It wIll leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. lf you are confused and do not understand, you will fall 
I1nto the Relentless Hells. The second demonic obstruction ¡is the Greed 
ƒor qdvenfure: Anandal In the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any devian mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to roam about, so he 
lets his subtle thoughts fly out as he greedily seeks for adventure. At 
that time a demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been 
walting for. Its spirit possesses another person and uses him as a 
mouthplece to expound the sutra and the Dharma. This person, 
unaware that he Is possessed by a demon, claims he has reached 
unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person who 
seeks to roam, he arranges a seat and speaks the Dharma. His own 
body does not change 1s appearance, but those listening to the Dharma 
suddenly see themselves sifing on Jeweled lotuses and their entire 
bodies transformed Into clusters of purple-golden light. Each person In 
the audience experlences that state and feels he has obtained 
something unprecedented. The good person 1s beguiled and fooled into 
thinking the other 1s a Bodhisattva. Lust and laxity corrupt his mind. He 
breaks the Buddhaˆs moral precepts and covertly indulges his greedy 
desires. The other person 1s fond of saying that Buddhas are appearing 
in the world. He claims that In a certain place a certain person 1s 
actually a transformation body of a certain Buddha. Or he says that a 
cerftain person 1s such and such a Bodhisattva who has come to teach 
humankind. People who witness this are filled with admiration. TheIr 
wrong views multiply, and their Wisdom of Modes Is destroyed. Thịs 1s 
a drought ghost that In 1fs old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t will leave the 
other person”s body. Then the disciples and the teacher will get In 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
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get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you will fall into the Relentless Hells. 7he /hird 
demonic obstrucHon is the Greed for umion: Ananda† In the unhindered 
clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s gone, this 
good person 1s untroubled by any deviant mental state and experIlences 
perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind craves spiritual 
oneness, so he clarifies his concentrated thought as he greedily seeks 
for union. At that tem a demon from the heavens selzes the 
opportunity it has been waiting for. lís spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpiece to expound the Sutra and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s actually possessed by a demon, claIms 
he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good 
person who seeks union, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
Neither his own body nor the bodies of those listening to the Dharma 
go through any external transformations. But he makes the minds of the 
listeners become “enliphtened” before they listen to the Dharma, so 
they experlence changes In every thought. They may have the 
knowledge of past lives or the knowledge of others”thoughts. They 
may see the hells or know all the good and evil events in the human 
realm. They may speak verses or spontaneously recite Sutras. Each 
person 1s elated and feels he has obtained something unprecedented. 
The good person 1s beguiled and fooled into thinking the other 1s a 
Bodhisattva. His thoughts become entangled In love. He breaks the 
Buddha's°moral precepts and covertly Iindulges his greedy desires. He 
1s fond of saying that there are greater Buddhas and lesser Buddhas, 
earlier Buddhas and later Buddhas; that among them are true Buddhas 
and false Buddhas, male Buddhas and female Buddhas; and that the 
same 1s true of Bodhisattvas. When people witness this, their Initial 
resolve Is washed away, and they easily get carried away with their 
wrong understanding. This 1s a Mei-Ghost that In its old age has 
become a demon. [t disturbs and confuses the good person. But when 1t 
tires of doing so, 1t wIll leave the other person”s body. Then both the 
disciples and the teacher will get in trouble with the law. You should be 
aware of this In advance and not get caught in the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you will fall 
Iinto the Relentless Hells. 7e ƒourth đemonmic obstruction ¡is the Greed 
fo analyze things: Purther, 1n the unhindered clarity and wonder that 
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ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to know the origins of 
things, so he exhaustively Investigates the nature of physical things and 
their changes from beginning to end. He intensifies the keenness of his 
thoughts as he greedily seeks to analyze things. At that trme a demon 
Írom the heavens seizes the opportumty 1t has been waiting for. lts 
SpIrIt possesses another person and uses him as a mouthpiece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks to know the orig1ns 
of things, he arranges a seat and speaks the Dharma. His body has an 
awesome spiritual quality which subdues the seeker. He makes the 
minds of those gathered beside his seat sponfaneously compliant, even 
before they have heard the Dharma. He says to all those people that 
the Buddha's Nˆrvana, Bodhi, and Dharma-body are there before them 
in the form of his own physical body. He says: “he successive 
begetting of fathers and sons from generation to øeneration 1s Ifself the 
Dharma-body, which 1s permanent and never-ending. What you see 
right now are those very Buddha-lands. There are no other pure 
dwellings or golden features. Those people believe and accept his 
words, forgetting their initial resolve. They offer up their lives, feeling 
they have obtained something unprecedented. They are all beguiled 
and confused Into thinking he 1s a Bodhisattva. As they pursue his 
Ideas, they break the Buddha”s moral precepts and covertly undulges 
their greedy desires. He 1s fond of saying that the eyes, ears, nose, and 
tongue are the Pure Land, and that the male and female organs are the 
true place of Bodhi and Nirvana. Ignorant people believe these filthy 
words. This Is a poisonous ghost or an evil paralysis ghost that 1n 1ts old 
age has become a demon. [t disturbs and confuses the good person. But 
when 1t tires of doing so, It will leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The fiƒth demonmic obstruction is the Greed ƒor 
Spiritual responses: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
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by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves revelations from afar, 
so he pours all his energy Into this Intense 1nvestigation as he greedily 
seeks for imperceptible spiritual responses. At that time a demon from 
the heavens seIzes the opportunity 1t has been waltting for. lfs spirIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and Dharma. This person, completely unaware that he Is 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks revelations, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He brlefly appears to his 
listeners in a body that looks a hundred or a thousand years old. They 
experience a defiling love for him and cannot bear to part with him. 
They personally act as his servants, tirelessly making the Four Kinds of 
Offerings to him. Each member of the assembly believes that this 
person 1s his former teacher, his original Good and Wise Advisor. They 
gIve rise to love for his Dharma and stick to him as I1 glued, feeling 
they have obtained something unprecedented. The good person 1s 
beguiled and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. Attracted 
to the other”s thinking, he breaks the Buddha's moral precepts and 
covertly Iindulges his greedy desires. He 1s fond of sayIng, “In a past 
life, in a certain Incarnation, I rescued a certain person who was then 
my wIfe, my mistress or my brother. Now I have come fo rescue you 
again. We wIll stay together and go to another world to make offerings 
to a certain Buddha.” Or he may say, “There 1s a Heaven of Great 
Brilliance where a Buddha noe dwells. lt 1s the resting place of all 
Tathagatas.” Ignorant people believe his ravings and lose ther original 
resolve. This 1s a pestilence ghost that In 1fs old age has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when it tires of 
doing so, it wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get In trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up In the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not undersfand, you will fall into the 
Relentless Hells. The sixth demomic obstruction is the Greed ƒor pedce 
and quief: Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experlences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves deep absorption, so he restrains 
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himself with energetic dilipence and likes to dwell in secluded places 
as he greedily seeks for peace and qulet. At that time a demon from 
the heavens seIzes the opportunity 1t has been walting for. Ïts spIrIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks seclusion, he arranges a seat and 
speaks the Dharma. He causes all of his listeners to think they know 
therr karma from the past. Or he may say to someone there, “You 
haven”t died yet, but you have already become an animail.” Then he 
Instrucfs another person to step on the first persons tail,” and suddenly 
the first person cannot stand up. At that point, all in the assembly pour 
out their hearfs in respect and admiration for him. If someone has a 
thought, the demon detects 1t Immediately. He establishes Intense 
ascetic practices that exceed the Buddha's ˆoral precepts. He slanders 
Bhikshus, scolds his assembly of disciples, and exposes people's 'rIvate 
affalrs without fear of ridicule or reJection. He 1s fond of foretelling 
calamitles and auspicious evenfs, and when they come to pass, he 1s 
not wrong 1n the slightest. This 1s a ghost with great powers that In 1ts 
old age has become a demon. It disturbs and confuses the øood person. 
But when It tires of doing so, 1t wIll leave the other person's body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caupht up In the cycle of 
transmigration. lf you are confused and do not understand, you will fall 
I1nto the Relentless Hells. The seventh demonic obstruction 1s the Greed 
or past lives: Further, in the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experlences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves more knowledge and understanding, 
so he diligently toils at examining and probing as he greedily seeks to 
know past lives. At that time a demon from the heavens se1zes the 
opportunity it has been waiting for. Ïts spirIt possesses another person 
and uses him as a mouthpIece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks knowledge, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
There in the Dharma Assembly, inexplicably, that person may obtain 
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an enormous precIous pearl. The demon may sometimes change Into 
an animal that holds the pearl or other Jewels, bamboo tablets, tallies, 
talismans, letters, and other unusual things 1n 1ts mouth. The demon 
first øIves the obJectfs to the person and afterwards possesses him. Ôr 
he may fool his audience by buying the obJects underground and then 
saying that a “moonlight pearl” 1s illuminating the place. Thereupon 
the audience feels they have obtained something unique. He may eat 
only medicinal herbs and not partake of prepared food. Or he may eat 
only one sesame seed and one grain of wheat a day and still look 
robust. That 1s because he 1s sustained by the power of the demon. He 
slanders Bhikshus and scolds his assembly of disciples without fear of 
ridicule or reJection. He 1s fond of talking about treasure troves 1n other 
locatlons, or of remote and hidden places where sages and worthies of 
the ten directions dwell. Those who follow him often see strange and 
unusual people. This 1s a ghost or spirit of the mountain foresfs, earth, 
Cifles, rIvers, and mountaIns that In 1ts old age has become a demon. 
The person It possesses may advocate promiscuity and violate the 
Buddhaˆs precepts. He may covertly indulges In the five desires with 
his followers. Or he may appear to be vigorous, eating only wild plants. 
His behavior 1s erratic, and he disturbs and confuses the god person. 
But when the demon tires, 1t will leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The eighth demonmic obstruction ¡s the Greed 
ƒor spiritual powers: Eurther, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experlences perfect, bright 
concenfration. Within samadhi, his mind craves spiritual powers and all 
manner of transformatlons, so he Investigates the source of 
transformations as he greedily seeks for spiritual powers. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. 
Ïts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, truly unaware that he 
1S pOossessed by a demon, also claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks spiritual 
powers, he aranges a seat and speaks the Dharma. The possessed 
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person may hold fire In his hands and, grasping a portion of If, put a 
flame on the head of each listener in the Fourfold Assembly. The 
flames on top of their heads are several feet hiph, yet they are not hot 
and no one 1s burned. Or he may walk on water as 1ƒ on dry land; or he 
may sit motionless in the aIr; or he may enter Into a botfle or stay 1n a 
bag; or he may pass through window panes and walls without 
obstruction. Only when attacked by weapons does he feel 1ll at ease. 
He declares himself to be a Buddha and, wearing the clothing of a lay 
person, receives bows from Bhikshus. He slanders dhyana meditation 
and the moral regulations. He scolds his disciples and exposes people”s 
prIvate affairs without fear of ridicule or reJection. He often taks about 
spiritual powers and self-mastery. He may cause people to see vIsIons 
of Buddhalands, but they are unreal and arise merely from the ghost”s 
power to delude people. He praises the indulgence of lust and does not 
condemn lewd conduct. He uses indecent means to transmit his 
Dharma. This 1s a powerful nature spIrIt: a mounfain sprite, a sea spTIt€, 
a Wind sprite, a river sprite, an earth sprite or a ørass-and-tree sprIte 
that has evolved over long ages. lt may be a dragon-goblin; or a rIshi 
who has been reborn as a goblin; or agaIn a rishi who, having reached 
the end of his appointed time, should have died, but whose body does 
not decay and 1s possessed by a goblin. In 1ts old age 1t has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when it tires of 
doing so, it wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get In trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up in the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not undersfand, you will fall into the 
Relentless Hells. 7e minth demonic obstruclion is the ŒGreed ƒor 
profound emptiness: Further, in the nhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to enter cessation, so 
he Investigates the nature of transformations as he greedily seeks for 
profound emptiness. At that time a demon from the heavens seIzes the 
opportunity 1t has been waiting for. lís spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpIece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
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who seeks emptiness, he arranges a seat and speaks the Dharma. In the 
midst of the great assembly, his physical form suddenly disappears, and 
no one In the assembly can see him. Then out of nowhere, he abruptly 
reappears. He can appear and disappear at wIll, or he can make his 
body transparent like crystal. From his hands and feet he releases the 
Íragrance of sandalwood, or his excrement and urine may be sweet as 
thick rock candy. He slanders the precepts and is contemptuous of 
those who have left the home-life. He often says that there 1s no cause 
and no effect, that once we đie, we are gone forever, that there 1s no 
afterlife, and that there are no ordinary people and no sages. Although 
he has obtained a state of empty stillness, he covertly indulges his 
greedy desires. Those who give In to his lust also adopt his views of 
emptiness and deny cause and effect. This Is an essence that was 
created during an eclipse of the sun or moon. Having fallen on gold, 
Jade, a rare fungus, a unicorn, a phoenix, a torfoise, or a crane, the 
essence endowed it with life, so that it địd not die for a thousand or ten 
thousands of years and eventually became a spirit. It was then born Into 
this land and In I1ts old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t wIll leave the 
other personˆs body. Then both the disciples and the teacher will get in 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you will fall Iinto the Relentless Hells. 7e fenth 
demonic obstruction is the Greed ƒor té mmortaliy: Purther, 1n the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s 
gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his mind 
craves long life, so he toils at Investigating 1fs subtleties as he greedily 
seeks for immortality. He wishes to cast aside the birth and death of the 
body, and suddenly he hopes to end the birth and death of thoughts as 
well, so that he can abide forever In a subtle form. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. 
lts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks long life, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He 1s fond of saying that he 
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can go places and come back without hindrance, perhaps traveling ten 
thousand miles and returning 1n the twinkling of an eye. He can also 
bring things back from wherever he goes. Or he may tell someone to 
walk from one end of the room to the other, a distance of Just a few 
paces. Then even I1f the person walked fast for ten years, he could not 
reach the wall. Therefore, people believe 1n the possessed person and 
mistake him for a Buddha. He often says, “All beings ¡in the ten 
directions are my children. [ gave birth to all Buddhas. I created the 
world. I am the original Buddha. I created this world naturally, not due 
to cultivation.” This may be a chamunda sent from the retinue of the 
demon In the Heaven of Sovereignty, or a youthful pishacha from the 
Heaven of the Four Kings that has not yet brought forth the resolve. It 
takes advantage of the person”s luminous clarity and devours his 
essence and energy. Or perhaps without having to rely on a teacher, 
the cultivator personally sees a being that tells him, “I am a Vajra Sprrit 
who has come to give you long life.” Or the being transforms 1fself Into 
a beautiful woman and engages him In frienzIed lust, so that within a 
year his vitality 1s exhausted. He talks to himself; and to anyone 
listening he sounds like a goblin. The people around him do not realize 
what 1s happening. In most cases such a person wIll get in trouble with 
the law. But before he 1s punished, he will die from depletion. The 
demon disturbs and confuses the person to the point of death. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. IÝ you are confused and do not understand, you will fall 
1nto the Relentless Hells. 

Ten Kimds oƒ Demonic Obstruction oƒ the Formation Skandha: 
Aggregate of mental formation 1s a conditioned response to the obJect 
of experience I1ncluding volition, attention, discrimination, resolve, efc. 
The Aggregate of Activitiles refers to a process of shifting and flowing. 
The Aggregate of Activities leads us to come and go, fo go and come 
without end In a constant, ceaseless, flowing pattern. Our Idle thoughts 
compel us to impulsively do good or do evil, and such thoughts then 
manifest In our actions and our words. According to the Surangama 
Sufra, the Buddha taught: “Anandal Consider, for example, a swIft 
rapids whose waves follow upon one another In orderly succession, the 
ones behind never overtaking the ones In front. You should know that 1t 
1s the same with the skandha of mental formation. Ananda! Thus the 
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nature of the flow does not arise because of emptiness, nor does 1t 
come into existence because of the water. It is not the nature of water, 
and yet It 1s not separate from either emptiness or water. The reason 
for this, Ananda, 1s that 1Ý 1t arose because of emptiness, then the 
inexhaustible emptiness throughout the ten directions wold become an 
inexhaustible flow, and all the worlds would inevitably be drown. If the 
SWIft rapids existed because of water, then their nature would differ 
{rom that of water and the location and characferIstIcs Of 1†s existence 
would be apparent. If theIr nature were simply that of water, then when 
they became still and clear they would no longer be made up of water. 
SUppose It were to separate from emptiness and water, there Isn't 
anything outside of emptiness, and outside of water there Isn't any 
flow. Therefore, you should know that the skandha of mental formation 
1s empty and false, since 1t neither depends upon causes and conditions 
ÍOr €Xistence nor Is spontaneous 1n nature.” According to Most 
Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Ancilent Path,” aggregate of 
volational formations Include all mental factors except feeling and 
perception. The Abhidhamma speaks of fifty-two mental concomitants 
or factors (cetasika). Feeling and perception are two of them, but they 
are not volitional activities. The remaining fifty are collectively known 
as mental or volitional formations. Volitlon (cetana) plays a very 
Important role in the mental realm. In Buddhism, no action 1s 
considered as “kamma” 1f that action 1s void of volition. And like 
feeling and perception, 1t 1s of six kinds: volition directed to forms, 
sounds, smells, tastes, bodily confacts and menfal obJects. According to 
the Surangama Sutra, the Buddha remined Ananda about the ten big 
demonic obstructions of Zen practitioners caused by the Formation 
Skandha as follows: The first demonic obstrucHon is the two theories on 
the absence oƒ cause: Flrst, perhaps this person sees no cause for the 
origin of life. Why? Since he has completely destroyed the mechanism 
Of production, he can, by means of the eight hundred merits of the eye 
organ, see all beings in the swirling flow of karma during eIghty 
thousand eons, dying in one place and being reborn In another as they 
undergo transmigration. But he cannot see beyond eighty thousand 
eons. Therefore, he concluded that for the last eighty thousand eons 
living beings In the ten directions of this and other worlds have come 
into being without any cause. Second, perhaps this person sees no 
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cause for the end of lie. And why? Since he perceives the orIgin of 
life, he believes that people are always born as people and birds are 
always born as birds; that crows have always been black and swans 
have always been white; that humans and gods have always stood 
upright and animals have always walked on four legs; that whiteness 
does not come from being washed and blackness does not come from 
being dyed; and that there have never been nor there will be any 
changes for eighty thousand eons. He says: “As Ï now examine to the 
end of this life, I find the same holds true. In fact, Ï have never seen 
Bodhi, so how can there be such a thing as the attainment of Bodhi? 
You should now realize that there 1s no cause for the existence of any 
phenomena.” Because of this speculation, he wIll lose proper and 
pervasive knowledge, fall Into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. 7£ second demonic obstrucHon ¡s the ƒour 
theories regarding pervasive permanence: According to the Surangama 
Sufra, book Nine, In the part of the ten states of the formation skandha, 
the Buddha reminded Ananda as follows: “Ananda, in his practice of 
samadhi, the good person” mind 1s unmoving, clear, and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Invesfigate the 
origin of all categories of beings and contemplate the source of the 
subtle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate 
On Ifs pervasIve constancy, he could fall into error with four theories of 
pervasive permanence.” A/achment on Permanence on the Mind and 
ifs sfafes: Flrst, as this person throroughly Investigates the mind and 1s 
states, he may conclude that both are causeless. Through his 
cultivation, he knows that in twenty thousand eons, as beIngs In the ten 
directions undergo endless rounds of birth and death, they are never 
annihilated. Therefore, he speculates that the mind and 1s sfates are 
permanent. A7fachnent on Permanence on the ƒour elemenfs: Second, 
as this person thoroughly Investigates the source of the four elements, 
he may conclude that they are permanent In nature. Through his 
cultivation, he knows that in forty thousand eons, as living beings In the 
ten directions undergo births and deaths, their substances exIst 
permanently and are never annihilated. Therefore, he speculates that 
this situation 1s permanent. Aífachment on Permanence on the sense 
ƒaculy, the manas, and the consciousness: Thĩnd, as this person 
thoroughly Investigates the sixth sense faculty, the manas, and the 
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ConscIousness that ørasps and receives, he concludes that the origin of 
the mind, ¡ntelect, and consciousness 1s permanent. Through his 
cultivation, he knows that In eighty thousand eons, all living beings in 
the ten directions revolve 1n transmigration, this Orlgin IS never 
destroyed and exists permanently. Investigating this undestroyed 
origin, he speculates that It 1s permanent. A7fachrmmenf on Permanence 
on the thoughi:. Fourth, since this person has ended the source of 
thoughts, there 1s no more reason for them to arise. In the state of 
flowing, halting, and turning, the thinking mind, whích was the cause of 
production and destruction, has now ceased forever, and so he naturally 
thinks that this 1s a state of nonproduction and nondesftruction. Às a 
result of such reasoning, he speculates that this sfate 1s permanent. 
Because of these speculation of permanence, he will lose proper and 
pervasive knowledge, fall Into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. The thirđ demonic obstrucHon ¡is the ƒour 
upside-down theories: RFlrst, as this person contemplates the 
wonderfully bright mind pervading the ten directions, he concludes that 
this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 
permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
Impermanent." Second, instead of contemplating his own mind, thĩs 
person contemplates In the ten directions worlds as many as the 
Ganges” sands. He regards as ultimately Impermanent those worlds 
that are in eons of decay, and as ultimately permanent those that are 
not in eons of decay. Third, this person closely examines his own mind 
and finds 1t to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling 
in the ten directions, unchanging ¡in nature. And yet 1t can cause his 
body to be born and then to die. He regards that indestructible nature as 
his permanent intrinsic nature, and that which undergoes bírth and 
death and flows forth from him as Iimpermanent. Fourth, knowing that 
the skandha of thinking has ended and seeing the flowing of the 
skandha of formations, this person speculates that the continuous flow 
of the skandha of formations 1s permanent, and that the skandhas of 
form, feeling, and thinking whích have already ended are 
Impermanent. Because of these speculatlons of Impermanence and 
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permanence, he wIll fall Into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. The ƒourth demonic obstrucHon is the ƒour theories 
regarding finiteness: Flrst, thìs person speculates that the origin of life 
flows and functions ceaselessly. He Judges that the past and the future 
are finite and that the continuity of the mind 1s Infinite. Second, as this 
person contemplates an interval of eighty thousand eons, he can see 
living beings; but earlier than eighty thousand eons Is a time of stillness 
in which he cannot hear or see anything. He regards as Infinite that 
time in which nothing 1s heard or seen, and as finite that Interval In 
which living beings are seen to exist. Third, this person speculates that 
his own pervasive knowledge 1s Infinite and that all other people 
appear within his awareness. And yet, since he himself has never 
perceived the nature of their awareness, he says they have not 
obtained an Infimte mind, but have only a fimte one. Fourth, this 
person thoroughly investigates the formations skandha to the point that 
1t becomes empty. Based on what he sees, In his mind he speculates 
that each and every living being, In 1s given body, 1s half living and 
half dead. From this he concludes that everything in the world 1s half 
finite and half infinite. Because of these speculations about the finite 
and the Infinite, he will fall Iinto externalism and become confused 
about the Bodhi nature. 7he fiƒh demonic obstrucHon is the four Kinds 
Øƒsophisfry: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s mind 
1S firm, unmoving, and proper and can no longer be disturbed by 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant 
fluctuation. But If he begins to speculate on what he knows and sees, 
he could fall into error with four distorted, false theorles, which are 
total speculation based on the sophistry of mmmortality. Flirst, this 
person contemplates the source of transformations. Seeing the 
movemenrt and flow, he says there 1s change. Seeing the continuIty, he 
says there 1s constancy. Where he can perceive something, he says 
there 1s production. Where he cannot perceive anything, he says there 
Is destruction. He says that the unbroken continulfy of causes 1s 
Increasing and that the pause within the confinuity are decreasing. He 
says that the arising of all things 1s existence and that the perishing of 
all things 1s nonexistence. The light of reason shows that his application 
of mind has led to Inconsistent views. lÝ someone comes to seek the 
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Dharma, asking about 1ts meaning, he replies, “[ am both alive and 
dead, both existent and nonexistent, both Increasing and decreasing.” 
He always speaks In a confusing way, causing that person to forget 
what he was going fo say. Second, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s nonexistent. He has a realization 
based on nonexistence. When anyone comes to ask him questions, he 
replies with only one word. He only says “no,” Aside from sayIng 
“none,” he does not speak. Third, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s existent. He has a realization 
based on existence. When anyone comes to ask him questlons, he 
replies with only one word. He only says”yes.” Aside from sayIng 
“yes,” he does not speak. Fourth, this person perceives both existence 
and nonexistenceExperlencing this branching, his mìnd becomes 
confused. When anyone comes to ask questions, he tells them, 
“ExIstence 1s also nonexistence. But within nonexiIstence there 1s no 
exIstence.” It 1s all sophistry and does not stand up under scrutiny. 
Because of these speculations, which are empty sophistries, he will fall 
into externalism and become confused about the Bodhi nature. 7e 
sixth demonic obstruction ¡is the sixteen ways in which ƒorms can exisf 
gfter death: Eurther, 1n his practice of samadhi, the good person”s mind 
1s firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed be 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
fluctuation. But If he begins to speculate the endless flow, he could fall 
Iinto error with the confused ideas that forms exist after death. He may 
strongly identify with his body and say that form 1s himself; or he may 
see himself as perfectly encompassing all worlds and say that he 
confains form; or he may perceive all external conditions as contingent 
upon himself and say that form belongs to him; or he may decide that 
he relies on the continuity of the formations skandha and say that he 1s 
within form. In all these speculations, he says that forms exIst after 
death. Expanding the idea, he comes up with sixteen cases of the 
exIstence of forms. 7e seventh demomic obstruction is the eighf ideas 
about nonexistence oƒ ƒorms: Further, 1n his practice of samadhi, the 
good person”s mind 1s firm, unmoving and proper, and can no longer be 
disturbed by demons. He can thoroughly Iinvestigate the origin of all 
caftegories of being and contemplate the source of the subtle, fleeting 
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and consftant fluctuation. But If he begins to speculate on the skandhas 
of form, feeling, and thinking, which have already ended, he could fall 
Into error with the confused idea that forms do not exist after death. 
Seeing that his form 1s gone, his physical shape seems to lack a cause. 
As he contemplates the absence of thought, there 1s nothing to which 
his mind can become attached. Knowing that his feelings are gone, he 
has no further Involvements. Those skandhas have vanished. Although 
there 1s still some coming 1nto being, there 1s no feeling or thought, and 
he concludes that he 1s like grass or wood. Since those qualitiles do not 
exIst at present, how can there be any existence of fors after death? 
Because of his examinations and comparisons, he decides that after 
death there 1s no existence. Expanding the idea, he comes up with eight 
cases of the nonexistence of forms. From that, he may speculate that 
Nirvana and cause and effect are all empty, that they are mere names 
and ultimately do not exist. Because of those speculations that forms do 
not exiIst after death, he will fal] into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. 7£ eighth demomic obsfruction ¡is the eighf 
kinds oƒ negafion: Further, in his practice of samadhi, the good person”s 
mind 1s firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed by 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
fluctuation. In this state where the skandha of formation remains, but 
the skandhas of feeling and thinking are gone, If he begins to speculate 
that there are both existence and nonexistence, thus contradicting 
himself, he could fall into error with confused theories that deny both 
exIstence and nonexistence after death. Regarding form, feeling and 
thinking, he sees that existence 1s not really existence. Within the flow 
of the formations skandha, he sees that that nonexIstence 1s not really 
nonexistence. Considering back and forth in this way, he thoroughly 
Invesfigates the realms of these skandhas and derives an eightfold 
negation of forms. No matter which skandha 1s mentioned, he says that 
after death, it neither exists nor does not exist. Further, because he 
speculates that all formations are changing In nature, an “insipht” 
flashes through his mind, leading him to deny both existence and 
nonexistence. He cannot determine what 1s unreal and what 1s real. 
Because of these speculatons that deny both existence and 
nonexistence after death, the future 1s murky to him and he cannot say 
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anything about it. Therefore, he wIll fall Into externalism and become 
confused about the Bodhi nature. The ninth demonic obstruction is the 
seven theories on the cessafion oƒ existence: Purther, 1n his practice of 
samadhi, the good personˆs mind 1s firm, unmoving and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Investigate the 
origin of all categories of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate 
that there Ie no existence after death, he could fall into error with 
seven theories of the cessation of exIstence. He may speculate that the 
body will cease to exist; or that when desire has ended, there 1s 
cessatlon of existence; or that after suffering has ended, there 1s 
cessaflon of existence; or that when bliss reaches an ulimate point, 
there is cessation of existence; or that when renunciation reaches an 
ultimate point, there 1s cessation of existence. Considering back and 
forth in this way, he exhaustively Investigates the limits of the seven 
states and sees that they have already ceased to be and will not exIst 
again. Because of these speculations that existence ceases after death, 
he wIll fall into externalism and become confused about the Bodhi 
nature. 7£ fenth demonic obstruction is the five kinds oƒ immedidate 
Nirvana: According to the Surangama Sutra, book nine, In the section 
of the ten states of formation skandha, the Buddha reminded Ananda 
about the five kinds of immediate Nirvana: “Further, In his practice of 
samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper and can 
no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Investigate the 
origin of all categoriles of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But 1f he begins to speculate 
on existence after death, he could fall into error with five theories of 
Nirvana. Because of these speculations about five kinds of Iimmediate 
Nirvana, he will fall into externalism and become confused about the 
Bodhi nature. He may consider the Heavens of the Desire Realm a true 
refuge, because he contemplates their extensive brightness and longs 
for 1t. He may take refuge In the First Dhyana, because there his nature 
1S free from worry. He may take refuge in the Second Dhyana, because 
there his mind 1s free from suffering. He may take refuge In the Third 
Dhyana, because he delights In 1ts extreme Joy. He may take refuge In 
the Fourth Dhyana, reasoning that suffering and bliss are both ended 
there and that he wIll no longer undergo transmigration. These heavens 
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are subJect to outflows, but In his confusion he thinks that they are 
unconditioned; and he takes these five states of tranquility to be refuge 
Of supreme purity. Considering back and forth In this way, he decides 
that these five states are ultimate. 

Ten Demonic (ObstrutcHons gƑ the Consciousnes Skandha: 
Aggregate of consciousness Includes the six types of consciousness 
(seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental conscIousness). 
Awareness or sensifIvify to an obJect, I.e. the conscIousness assocIafes 
with the physical factors when the eye and a visible obJect come 1nto 
confact, an awareness of a visible object occurs In our mind. 
Consciousness or a turnng of a mere awareness Into personal 
experience 1s a combined function of feeling, perception and mental 
formation. The Agsregate of Consciousness refers to the process of 
discrimination. Às soon as a situaflon appears, we begin to discriminate 
in our thoughts about that situaton. For example, when we see 
something beautiful, we have thoughts of fondness towards 1t; and 
when we hear ugly sounds, we have thoughts of dislike for those 
sounds. All such discriminations are part of this Aggregate. According 
to the Surangama Sutra, the Buddha taugpht: “Ananda! Consider, for 
example, a man who picks up a kalavinka pitcher and stops up 1s twO 
holes. He lift up the pitcher filled with emptiness and, walking some 
thousand-mile way, presents It to another country. You should know 
that the skandha of conscIousness 1s the same way. Thus, Ananda, the 
space does not come from one place, nor does 1t go to another. The 
reason for this, Ananda, 1s that 1ƒ 1t were to come from another place, 
then when the stored-up emptiness 1n the pitcher went elsewhere, there 
would be less emptiness In the place where the pitcher was originally. 
lf it were to enter this region, when the holes were unplugsed and the 
pItcher was turned over, one would see emptiness come out. Therefore, 
you should know that the skandha of conscIousness 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence nor 1s 
spontaneous in nature.” According to Most Venerable PIiyadassi In 
“The Buddha*s Ancient Path”, Aggregate of conscIousness 1s the most 
1mportant of the aggsregates; for It is the receptacle, so to speak, for all 
the fiffty-two mental concomitans or factors, since without 
conscIousness no mentfal factors are available. ConscIlousness and the 
factors are Interrelated, inter-dependent, and co-exIstent. Aøggregate of 
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conscIousness has sIx types and 1fs function 1s varled. It has 1s basIs 
and obJects. All our feelings are experienced through the contact of 
sense faculties with the external world. Although there 1s this 
functional relationship between the faculties and their objects, for 
1nstance, eye with forms, ear with sounds, and so on, awareness comes 
through consciousness. In other words, sense obJects can not be 
experienced with the particular sensiftivity without the appropriate kind 
Of consciousness. Now when eye and form are both present, visual 
COnscIousness arises dependent on them. Similarly with ear and sound, 
and so on, down to mind and mental obJects. Again, when the three 
things, eye, form, and eye-consciousness come together, it 1s the1r 
coincidence that 1s called “contact”. From contact comes feeling and so 
on. Thus, consciousness originates through a stimulus arising in the five 
sense doors and the mind door, the sixth. As consciousness arISes 
through the interaction of the sense faculties and the sense obJects, 1t 
also 1s conditioned and not independert. Ït 1s not a spirit or soul 
opposed to matter. Thoughts and ideas which are food for the sixth 
faculty called mind are also dependent and conditioned. They depend 
on the external world which the other five sense faculties experience. 
The five faculties contact obJects, only 1n the present that is when 
obJects come 1n direct contact with the particular faculty. The mind 
faculty, however, can experlence the sense obJect, whether 1t 1s form, 
sound, smell, taste, or thought already cognized by the sense organs. 
For Instance, a visible obJect, with which the eye came 1n confact In the 
past, can be visualized by the mind faculty Just at this moment although 
the obJect 1s not before the eye. Similarly with the other sense obJects. 
Thịs 1s subjective, and 1t is difficult to experlence some of these 
sensatlons. This sort of activity of the mind 1s subtle and sometimes 
beyond ordinary comprehension. In the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about the ten states of conscilousness whIs are big 
demonic obstructions for Buddhists on their paths of cultivatlon as 
follows: The first demonic obstrucHon 1s the altachmemt to causes and 
whaf which ¡s caused: Ananda! You should know that the good person 
has thoroughly seen the formations skandha as empty, and he must 
return consciousness to the source. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenmty. He can cause the individual sense faculties of his body to 
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unite and open. He also has a pervasive awareness of alÏ categories of 
beings In the ten directions. Since his awareness 1s pervasIve, he can 
enter the perfect source. But Is he regards what he 1s returning to as the 
cause of truepermanence and Interpretfs this as a supreme stafe, he will 
fall Into the error of holding to that cause. Kapila the Sankhyan, with 
his theory of returning to the Truth of the Unmanifest, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the first state, in which he 
concludes that there 1s a place to which to return, based on the 1dea that 
there 1s something to attain. He strays far from perfect penetration and 
turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds of 
externalism. The second demonic obstruction ¡is the aftachment to 
ability that is not actually abilify: Further, Ananda, the god person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate seremty. He may regard that to which he 1s 
returnng as his own body and may see all beings In the twelve 
caftegories throughout space as flowing forth from his body. lf he 
Interprets this as a supreme state, he will fall into the error of 
maintaimming that he has an ability which he does not really have. 
Maheshvara, will manifests his boundless body, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. Thịis 1s the second state, in which he 
draws conclusions about the workings of an ability based on idea that 
he has such an ability. He strays far from perfect penetration and turns 
his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for being born In 
the Heaven of Great Pride where the self 1s considered all-pervading 
and perfect. The third demonic obstruction is the attachmenf fo q Wwrong 
Idea oƒ permanence: Further, the good person has thoroughly seen the 
formatons skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenty. If he regards what he 1s returning to as a refuge, he wIll 
suspect that his body and mind come forth from there, and that all 
things throughout space 1n the ten directfions arise from there as well. 
He will explain that from which all things Issue forth 1s the truÌy 
permanent body, which 1s not subJect to production and destruction. 
While still within production and destruction, he prematurely reckons 
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that he abides In permanence. Since he ¡is deluded about 
nonproduction, he 1s also confused about production and destruction. 
He 1s sunk In confusion. If he Interprets this as a supreme state, he will 
fall into the error of taking what 1s not permanent to be pemanent. He 
wIll speculate that the Sovereign God (Ishvaradeva) 1s his companion. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. Thịs 1s the third state, in which he makes a false 
speculafion based on the 1dea that there 1s a refuge. He strays far from 
perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of perfection. 7e ƒourth demonic 
obstruction is the aftachmen† to an qwareness that ¡is nof qctually 
awareness: Further, the good person has thoroughly seen the 
formatons skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenty. Based on his Idea that there is universal awareness, he 
formulates a theory that al the plants in the ten directions are sentient, 
not different from human beings. He claims that plants can become 
people, and that when people die they again become plants In the ten 
directions. If he considers this Idea of unresticted, universaÏl awareness 
to be supreme, he will fall into the error of maintaining that what 1s not 
aware has awareness. Vasishtha and Sainika, who maintained the idea 
of comprehensive awareness, wIll become his companions. Confused 
about theBodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fourth state, in which he draws an erroneous 
conclusion based on the idea that there 1s a universal awareness. He 
strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted view of awareness. 7h 
th demonic obstrucHon is the attachmenmt to binth that is not actually 
biínth: Further, the good person has thoroughly seen the formatlons 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultmate serenity. If he has 
aftained versality 1n the perfect fusion and interchangeable functioning 
Of the sense faculties, he may speculate that all things arise from these 
perfect transformations. He then seeks the light of fire, delights in the 
pur1ty of water, loves the wind”s circuitous flow, and contemplates the 
accomplishmenfs on the earth. He reveres and serves them all. He 
takes these mundane elements to be a fundamental cause and 
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considers them to be everlasting. He wIll then fall Into the error of 
taking what 1s not production to be production. Kashyapa and the 
Brahmans who seek to transcend birth and dath by diligently serving 
fire and worshipping water will become his companions. Confused 
about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. Thịs 1s the fifth state, in which he confusedly pursues 
the elements, setting up a false cause that leads to false aspiratlons 
baed on speculations about his attachment to worship. He strays far 
†rom perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of transformation. The sixth 
demonic obstruction is the aHachment to a reƒfMge that is not actually a 
reƒuge: Further, the good person has thoroughly seen the formatlons 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ulimate serenity. He may 
speculate that there 1s an emptiness within the perfect brightness, and 
based on that he denies the myriad transformations, taking their eternal 
cessation as his refuge. If he Interprets this as a supreme state, he will 
fall into the error of taking what Is not a refuge to be a refuge. Those 
abiding in the Shunyata of the Heaven of Neither Thought nor Non- 
Thought will become his companions. Confused about the Bodhi of the 
Buddhas, he will lose his knowledge and understanding. Thịs 1s the 
sixth state, in which he realizes a state of voidness based on the idea of 
emptiness within the perfect briphtness. He strays far from perfect 
penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the 
seeds of annihilatlonism. 7e seventh demonic obstrucHon is the 
aitachment to an aHainable craving: Further, the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. In the state of what seems to be perfect 
permanence, he may bolster his body, hoping to live for a long time In 
that subtle and perfect conditlon without dying. If he interprets this as a 
supreme sfate, he wIll fall Into the error of being greedy for something 
attainable. Asita and those who seek long le will become his 
companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the seventh state, in which he 
sets up the false cause of bolstering and aspires to permanent worldly 
exIstence, based on his attainment to the life-source. He strays far from 
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perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds for false thoughts of lengthening life. The eighth 
demormic obstruction is the aftachmenf to truth that is not actuadlly truth: 
Further, the good person has thoroughly seen the formations skandha 
as empty. He has ended production and destruction, but he has not yet 
perfected the subtle wonder of ultimate serenity. As he contemplates 
the nterconnection of all lives, he wants to hang on to worldly 
enJoyments and 1s afraid they will come to an end. Caught up in this 
thought, he will, by the power of transformation, seat himself in a lotus 
flower palace, conJure up an abundance of the seven precIous things, 
Increase his retinue of beautiful women, and indulge his mind. If he 
Interprets this as a supreme state, he will fall into the error of taking 
what 1s not the truth to be the truth. Vignakara will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the eighth state, in which he 
decides to Indulge in worldly enJoyments, based on his wrong thinking. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for becoming a demon of the heavens. 
The ninth demonic obstruction is the ƒfixed nature Hearers: Further, the 
good person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He 
has ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. In his understanding of life, he 
distinguishes the subtle and the coarse and determines the true and the 
false. But he only seeks a response In the mutual repayment of cause 
and effect, and he turns his back on the Way of Purity. In the practice 
Of seeing suffering, eliminating accumulation, realizing cessation, and 
cultivating the Way, he dwells in cessation and stops there, making no 
further progress. If he interpretfs this as a supreme state, he will fall and 
become a fixed nature Hearer. Unlearned Sanghans and those of 
overweening pride will become his companions. Confused about the 
Bodhis of the Buddhas, he wIll lose his knowledge and understanding. 
This 1s the nĩnth state, in which he aspires toward the fruiion of 
cessation, based on perfecting the mind that seeks responses. He strays 
far from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, 
thus sowing the seeds for becoming enmeshed in emptiness. 7e fenth 
demonic obstruction is the ƒixed nafture Pratyekas: Further, the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has 
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ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. In that perfectly fused, pure, bright 
enlightenment, as he investigates the profound wonder, he may take 1t 
to be Nirvana and fail to make further progress. If he Interprets this as a 
supreme sfate, he will fall and become a fixed-nature Pratyeka. Those 
Enlightened by Conditions and Solitary Enlightened Ones who do not 
turn their minds to the Great Vehicle will become his companions. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. This 1s the tenth state, in which he realizes a 
profound brightns based on fusing the mind with perfect enlightenmernt. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for being unable to surpass his 
attachmernt to the brightness of perfect enlightenmernt. 
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Chương Một Trăm Mười Bốn 
Chapter One Hundred and Fourteen 


Thất Tình Lục Dục 


Thuật ngữ “Thất tình lục dục” thường được người đời dùng để ám 
chỉ những ma chướng trong đời sống hằng ngày. Ai trong chúng ta cũng 
đều biết rằng những tình cảm bất thiện sẽ đưa đến khổ đau, trong khi 
tình cảm thiện lành đưa đến hạnh phúc, và mục tiêu của Phật tử là 
mong đạt được hạnh phúc. Như vậy chúng ta cần phải cố gắng thể thực 
hiện điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bỏ những gì làm cho ta đau 
khổ. Thất tình theo Phật giáo là bẩy loại tình cảm dẫn đến khổ đau 
phiền não. Thất tình là bảy cảm xúc: vui, buồn, thương, ghét, tham 
vọng, sân hận, và sợ hãi. Cái gì mang lại thoải mái là hạnh phúc. Hạnh 
phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều 
mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một thứ 
hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng 
tận. Tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có thường không 
mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm thấy trong nội 
tâm chứ không nơi của cải, quyền thế, danh vọng hay chiến thắng. Đức 
Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc cho người cư sĩ tại gia: “Hạnh phúc 
có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đế, vui vẻ, sức mạnh, tài sản và 
con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ bỏ cuộc sống 
trần tục và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại 
gia, sự vui hưởng của cải không những nằm trong việc xử dụng cho 
riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. Những cái mà chúng 
ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi 
chúng ta cũng bỏ chúng mà đi. Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo 
chúng ta suốt nẻo luân hồi. Đức Phật dạy về hạnh phúc của người cư sĩ 
như sau: “Sống nghèo về vật chất mà tỉnh thần thoải mái là hạnh phúc. 
Sống đời không bị chê trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách 
là phúc lành cho chính mình và cho người khác. Người đó được mọi 
người ngưỡng mộ và cảm thấy sung sướng hơn khi truyền cảm được 
làn sóng hòa bình sang người khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị 
mọi người chê trách. Vì thế người trí cao thượng nên cố sống dửng 
dưng với sự khen chê bên ngoài, cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng 
cách vượt qua lạc thú vật chất.” Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư 
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Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ 
đau cao thượng nhất.” Chính vì vậy mà trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh 
pháp! Hạnh phúc thay Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến 
đồng tu! (194). Sung sướng thay chúng ta sống không thù oán giữa 
những người thù oán; giữa những người thù oán, ta sống không thù oán 
(197). Sung sướng thay chúng ta sống không tật bệnh giữa những người 
tật bệnh; giữa những người tật bệnh chúng ta sống không tật bệnh 
(198). Sung sướng thay chúng ta sống không tham dục giữa những 
người tham dục; giữa những người tham dục, chúng ta sống không tham 
dục (199). Sung sướng thay chúng ta sống không bị điều gì chướng 
ngại. Ta thường sống với những điều an lạc như các vị thần giữa cõi 
trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù oán, thất bại thì bị đau khổ; 
chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một đời hòa hiếu an vui và hạnh 
phúc (201). Nếu bỏ vui nhỏ mà được hưởng vui lớn, kẻ trí sẽ làm như 
thế (290). Gặp bạn xa lâu ngày là vui, sung túc phải lúc là vui, mệnh 
chung có được thiện nghiệp là vui, ha hết thống khổ là vui (331). Được 
kính dưỡng mẹ hiển là vui, kính dưỡng thân phụ là vui, kính dưỡng sa- 
môn là vui, kính dưỡng Thánh nhơn là vui (332). Già vẫn sống đức 
hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm 
điều ác là vui (333). Theo giáo thuyết Phật giáo, ai lạc tương sinh 
(Buôn vui cùng sanh ra lẫn nhau, nghĩa là buồn sinh ra vui, vui sinh ra 
buôn. Ý khuyên chúng ta khi gặp chuyện vui không nên quá vui, mà 
khi gặp chuyện buồn cũng không nên quá buồn vì trong vui có buồn và 
trong buồn có vui). Tình thương trên thế gian nầy không tình thương 
nào hơn tình cha mẹ thương con. Nếu có người, vai bên trái cõng cha, 
vai bên mặt cõng mẹ, đi giáp núi Tu Di trăm ngàn vòng, máu chảy đầy 
chân, cũng còn chưa thể báo đển được tình thương và công ơn sanh 
dưỡng (Kinh Pháp Cú). Phật dạy: “Tình thương là phương cách duy 
nhất để xóa bỏ hận thù. Hận thù không thể đánh bại được hận thù.” 
Đức Phật dạy khi bạn ghét ai thì bạn trở nên mất hạnh phúc, còn khi 
bạn thương ai thì mọi người đều cảm thấy hạnh phúc. Để triệt tiêu sự 
thù ghét, bạn nên thiển quán về lòng từ bi. Tham ái, tham dục đồi hỏi 
những sự ham muốn về vật chất như thèm ăn, thèm ngủ, thèm ân ái, 
vân vân, là những khoái lạc về ngũ quan. Con người còn ham muốn để 
được thỏa mãn những nhu cầu về tinh thần như ham chiếm đoạt, ham 
phô trương, ham quyển lực, ham lợi lộc. Những phiền não của lòng 
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tham muốn che lấp tâm thức hữu tình thì không cho phép thiện pháp 
nẩy sinh. Lòng ham muốn đắm mê không bao giờ biết ngừng, không 
bao giờ được thỏa mãn cả, như chiếc thùng không đáy. Để thỏa mãn 
dục vọng mà con người sanh ra vị kỷ, độc ác, làm hại, làm khổ người 
khác để mình được vui, được sung sướng. Vì lòng tham mà chúng ta 
không ngại xử dụng mọi thủ đoạn để đạt cho được mục đích, bất kể 
chuyện gì xảy đến cho người khác. Phật tử chúng ta nên thấy rõ vì 
không tu nên cõi đời trở thành một đấu trường mà nước mắt đổ như 
mưa rào, bể khổ dâng lên như nước thủy triều biển khơi. Tham dục là 
tham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường định nghĩa hạnh 
phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục. Tham dục trần thế 
là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và 
tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho 
mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, 
chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi 
được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho 
mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng 
khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại 
khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến 
bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham dục chính là 
nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên 
luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm 
chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết 
sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn 
với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức 
khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham 
dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Trong xã hội 
hôm nay người ta sợ đủ thứ, sợ không tiền, sợ không nhà, sợ già, sợ 
bệnh, sợ chết, vân vân. Kỳ thật vì không hiểu bản chất thật sự của đời 
sống nên chúng ta cố gắng duy trì những thứ mà chúng ta không thể 
duy trì được, rồi từ đó chúng ta đâm ra sợ hãi. Phật tử nên luôn nhớ 
rằng đời sống nầy luôn thay đổi. Nó được cấu tạo bởi một mớ yếu tố 
có thể đổi thay (vô thường). Hiểu được như vậy chúng ta sẽ không còn 
cảm thấy sợ hãi trước những biến cố của cuộc đời nầy nữa. 

Lục dục hay sáu dục bao gồm: sắc dục, hình mạo dục, uy nghi tư 
thái dục, ngữ ngôn âm thanh dục, tế hoạt dục, và nhân tướng dục. Tình 
cảm, dù tiêu cực hay tích cực, đều vô thường (có nghĩa là không tồn 


1050 


tại), nhưng chúng ta không thể nói chúng ta không đếm xỉa tới tình 
cảm của chúng ta vì chúng vô thường. Chúng ta không thể nói vì cả 
khổ đau lẫn hạnh phúc đều là vô thường nên chúng ta chẳng cần tìm 
mà cũng chẳng cần tránh chúng. Người tu theo Phật như chúng ta cần 
phải cố gắng thể thực hiện điều tạo nên hạnh phúc và ráng loại bỏ 
những gì làm cho ta đau khổ. Theo Phật giáo, lục dục còn là sáu tình 
khởi lên từ sáu căn: Nhãn Tình, tức là tình khởi lên từ nhãn căn hay 
mắt. Nhĩ Tình, tức là tình khởi lên từ nhĩ căn hay tai. Tỷ Tình, tức là 
tình khởi lên từ tỹ căn hay mũi. 7Ù/ệt Tình, tức là tình khởi lên từ thiệt 
căn hay lưỡi. Thân Tình, tức là tình khởi lên từ thân căn. Ý Tình, tức là 
tình khởi lên từ ý căn. Người tu tập tỉnh thức luôn coi Lục Căn là 
những đối tượng trong tu tập. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những 
Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan 
của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng 
với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh 
do kết quả của những sự tiếp xúc ấy: Mắt đang tiếp xúc với sắc; tai 
đang tiếp xúc với thanh; mũi đang tiếp xúc với mùi; lưỡi đang tiếp xúc 
với vị; thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm; và ý đang tiếp xúc với vạn 
pháp. 


Seyen Emofions and Six Desires 


The term “Seven emotions and six desires” 1s usually used by 
everybody to Iimply demonic obstructions In dally life. We all know 
that negative emotions lead to suffering, whereas posifive ones lead to 
happiness, and the purpose of all Buddhists 1s to achieve happiness. So 
should try to achieve things that cause happiness, and whatever causes 
suffering we should deliberately happiness. According to Buddhism, 
seven emotions are seven different kinds of emotions that lead to 
sufferings and afflictions. The seven emofions or sentiments comprise 
of: Joy (happiness, pleasure), sorrow (grief), love, hate, desire, anger, 
and fear. What can be borne with ease 1s happiness. Ordinary 
happiness 1s the gratification of a desire. However, as soon as the thing 
desired 1s achieved, then we desire something else or some other kind 
of happiness, for our selfish desires are endless. Money cannot buy 
happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In fact, 
real happiness 1s found within, and 1s not be defined In terms of wealth, 
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power, honours, or conquests. The Buddha enumerates some kinds of 
happiness for a layman. They are the happiness of possession, health, 
wealth, longevity, beauty, Joy, strength, property, children, etc. The 
Buddha does not advise all of us to renounce our worldly lives and 
pleasures and retire to solitude. However, he advised lay disciples to 
share the enJoyment of wealth with others. We should use wealth for 
ourselves, but we should also use wealth for the welfare of others. 
What we have 1s only temporary; what we preserve we leave and go. 
Only karmas wIll have to go with us along the endless cycle of births 
and deaths. The Buddha taught about the happiness of lay discIples as 
follows: “A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless 
life is one of the best sources of happiIness, for a blameless person 1s a 
blessing to himself and to others. He 1s admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibratlons of others. However, 
1t 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be 
indifferent to external approbation, try to obtain the spiritual happIness 
by transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” 'Thus, the Buddha taught on 
Happiness In the Dharmapada Sutra: “Happy 1s the birth of Buddhas! 
Happy 1s the teaching of the True Law!l Happy 1s the harmony in the 
sangha! Happy 1s the discipline of the united ones! (Dharmapada 194). 
Oh! Happily do we live without hatred among the hateful' Among 
hateful men we dwell unhating! (Dharmapada 197). Oh! Happily do we 
live in good health among the ailing! Among the ailing we dwell in 
good health! (Dharmapada 198). Oh! Happily do we live without greed 
for sensual pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell 
Íree from greed! (Dharmapada 199). Oh! Happily do we live without 
any hindrance. We shall always live in peace and Joy as the øods of the 
Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds hatred, defeat 
breeds suffering; giving up both victory and defeat will lead us to a 
peaceful and happy life (Dharmapada 201). If by giving up a smaill 
happiness or pleasure, one may behold a larger Joy. A far-seeing and 
wise man will do this (a wise man will leave the small pleasure and 
look for a larger one) (Dharmapada 290). It is pleasant to have friends 
when need arises. EnJoyment 1s pleasant when shared with one 
another. Merit 1s pleasant when life 1s at its end. Shunning of (gIving 
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up) all evil 1s pleasant (Dharmapada 331). To revere the mother 1s 
pleasant; to revere the father Is pleasant; to revere the monks 1s 
pleasant; to revere the sages 1s pleasant (Dharmapada 332). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
aftain wIsdom 1s pleasant; not to do evIl 1s pleasant (Dharmapada 333). 
According to Buddhist thoeries, sorrow and Joy, each producing the 
other, or each being Inherent in the other. There 1s no greater love In 
this world than the love of the mother and father. If a person, carryIng 
father on the left shoulder and mother on the right shoulder, were to 
walk around the Sumeru Mountain hundreds of thousands of times, 
with blood covering both feet, it would still not be enoupgh to repay the 
love and hardship of child rearing (Dhammapada). The Buddha taught: 
“Love Is the only way to destroy hatred. Hatred cannot be defeated 
with more hatred.” Buddha taught: “When you hate others, you 
yourself become unhappy. But when you love others, everyone 1s 
happy.” In order to eliminate “hate,” you should meditate on loving- 
kindness, pIfy and compassion. Greed and lust are unrestrained desires 
for materlal possessions such as food, sleeping, sexual Intercourse, efc., 
all related to sensual pleasures We also have a desire for 
appropriatlons, showing off, authority, and profits. The cover of desire 
which overlays the mind and prevents the good from appearing. Since 
they are like bottomless barrel, neither obsessive øgreed nor desire can 
be stopped or satisfied. Throuph tricks, expedients, and manipulations 
we try to reach our goal Irrespective of whatever happens to others. 
We Buddhists must see that greedy people are generally selfish, 
wicked, and prone to cause sufferings to others. As a result, they 
transform this world Into a batflefield where tears are shed like 
streams, and sufferings rise like an ocean tide. Desire for and love of 
the things of this life, such as craving (greed, affection, desire). Most 
people define happiness as the satisfaction of all desires. The desires 
are boundless, but our ability to realize them 1s not, and unfulfilled 
desires always create suffering. When desires are only partially 
fulfiled, we have a tendency to continue to pursue until a complete 
fulfillment 1s achieved. Thus, we create even more suffering for us and 
for others. We can only realize the true happiness and a peaceful state 
of mind when our desires are few. This Is one of the great steps 
towards the shore of liberation. The Buddha taught: “Craving and 
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desire are the cause of all unhappiness or suffering. Everything sooner 
or later must change, so do not become attached to anything. Instead 
devote yourself to clearing your mind and finding the truth, lasting 
hapiness.” Knowing how to feel satisfied with few possessions help us 
destroy greed and desire. This means being content with material 
conditions that allow us to be healthy and strong enoupgh to cultivate. 
Thịs 1s an effective way to cut through the net of passions and desires, 
affain a peaceful state of mind and have more time to help others. In 
nowadays soclety, one fears everything, fear of no money, fear of 
homelessness, fear of sickness, old-age and death, etc. In fact, because 
of lack of understanding about the real nature of life, we try to maintain 
things that we are unable to, thats why we feel fear of everything. 
Buddhists should always remember that life 1s changeable and 1t 
composes of a bundle of changeable (Iimpermanent) elements. Once 
we understand the real nature of life, we don”t have the feeling of fear 
1n life anymore. 

The six desires or six sensual attractions comprise of: desire for 
color, form, carrlaøe, volce or speech, softness or smoothness, and 
features. Emotions, negative or posIfIve, are Impermanent (they would 
not last), but we cannot say we don”t care about our emotions because 
they are Iimpermanent. Buddhists cannot say both suffering and 
happIness are Impermanent so we need not seek nor avoid them. We, 
Buddhists, should try to achieve things that cause happiness, and 
whatever causes suffering we should deliberately happiness. According 
fo Buddhism, six emolions qrising from the six organs oƑ sense: 
Emotlons arIsing from the eyes. Emotions arising from the ears. 
Emotlons arising from the nose. Emotlons arising from the tongue. 
Emotlons arIsing from the body. Emotlons arising from the mind. 
Practiioners of mindfulness always consider the six senses are obJects 
of cultivatlon. According to Bikkhu PIiyananda in The Gems of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this confact: eye 1s now 1n contact with forms (rupa); ear 1s 
nowW 1n confact with sound; nose 1s now 1n conatct with smelÏ; tongue 1s 
now 1n contact with taste; body 1s now in contact with touching; and 
mind 1s now 1n contact with all things (dharma). 
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Chương Một Trăm Mười Lăm 
Chapter One Hundred and FỨfeen 


Những Pháp Ấn Ti rong Phật Giáo 


Pháp ấn là dấu ấn của diệu pháp, diệu pháp chân thực, không 
chuyển động hay biến đổi nên gọi là “Ấn.” Pháp ấn là dấu hiệu chứng 
ngộ mà chư Phật hay chư Tổ trao truyền tâm pháp cho nhau. Trong 
Phật giáo, có nhiều loại Pháp Ấn trong cả hai truyền thống Đại Thừa 
và Nguyên Thủy. Tam Pháp Ấn: Tam Pháp Ấn là ba dấu hiệu mà Đức 
Phật đã tuyên bố chung cho vạn hữu, hay ba dấu hiệu phân biệt (ba 
dấu hiệu của hiện hữu): vô thường, khổ và vô ngã. Lại có ba pháp ấn 
khác: vô thường, khổ, và niết bàn. Một vài tông phái lại cho rằng có 
bốn pháp ấn: khổ, vô thường, vô ngã, niết bàn. Đối với hành giả tu 
Phật, tam pháp ấn không phải là ba pháp khác nhau, mà là từ ba quan 
điểm để xem một pháp, đó là sinh mệnh của mình. Vì thế các bạn có 
thể hiểu được sinh mệnh của chính mình từ ba quan điểm này và sẽ 
thấy chúng chồng chéo lên nhau như thế nào. Thí dụ như khi hiểu rõ 
bản chất của vô thường thì các bạn sẽ hiểu rõ bản chất của khổ và vô 
ngã. Khi hiểu vô ngã là hiểu rõ Niết bàn tịch tĩnh. Tam Pháp Ấn là ba 
đặc tánh phổ quát của cuộc sống. Đây là một phần quan trọng trong 
giáo lý của Đức Phật. Bất cứ Phật tử thuần thành nào tỉnh thức được 
tam pháp ấn là đã một bước tiến gần đến giác ngộ. Nhiều người không 
để ý, cũng giống như những giáo lý quan trọng khác như Tứ Diệu Đế, 
Bát Thánh Đạo, lý Nhân Duyên, Giới Định, Ngũ Uẩn, vân vân, kỳ thật 
tam pháp ấn cũng là một phần của tuệ học. Nói cách khác, một khi 
chúng ta am hiểu được lẽ thật của “Tam Pháp Ấn”, chúng ta đã đạt 
được trí tuệ cần thiết cho việc tu tập giải thoát. Nói là ba đặc tính, kỳ 
thật đây là ba chân của chiếc ghế “bản chất thật của vạn hữu” mà 
chân nầy liên quan mật thiết với chân kia. Nếu chúng ta thiếu mất một 
đặc tánh thì nguyên lý “Tam Pháp Ấn” trở nên vô nghĩa; hoặc giả như 
chiếc ghế kia thiếu một chân thì nó không thể nào đứng vững được. 
Đức Phật luôn nhấn mạnh đến “Tam Pháp Ấn” như là ba đặc tánh 
trọng yếu của đạo Phật, vì thứ nhất “Tam Pháp Ấn” luôn liên hệ đến 
cuộc sống, thứ nhì chúng luôn được tìm thấy trong cuộc sống, và thứ ba 
chúng là tiêu chuẩn được dùng để thẩm định chân giáo pháp trong Phật 
giáo (giáo lý nhà Phật luôn song hành với vô thường, khổ và vô ngã). 
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Chính vì vậy mà khi Đức Phật nói cuộc sống nầy có ba đặc tính, Ngài 
muốn nhấn mạnh rằng ba đặc tính nầy lúc nào cũng hiện hữu trong 
cuộc sống, và chính ba đặc tính nầy giúp chúng ta biết được phải làm 
øì với cuộc sống để có được hạnh phúc miên viễn. Phật tử chân thuần 
nên luôn nhớ rằng bất cứ một bài thuyết giảng nào mà không hội đủ 
ba đặc tánh hay tam pháp ấn này, đều không thuộc về Phật giáo. Hành 
giả tu Phật nên có cái nhìn như thế nào về sắc và tam pháp ấn? Theo 
kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ Kheo, sắc không phải 
là ngã. Vì này các Tỳ Kheo, nếu sắc là ngã, thì thân này sẽ không bị 
bệnh và chúng ta có thể nói 'ước mong sắc của ta được như vầy, ước 
mong sắc của ta không phải như vầy. Nhưng vì này các Tỳ Kheo, sắc 
thân không phải là Ngã cho nên thân này bị bệnh và chúng ta không 
thể nói 'ước mong cho sắc của ta được như vầy, hay ước mong cho sắc 
ta không phải như vầy. Lại nữa này các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế 
nào? Sắc là thường hay vô thường?” Bạch Đức Thế Tôn: “Sắc là vô 
thường.” “Cái gì vô thường thì tạo khổ đau hay lạc thú?” Bạch Đức 
Thế Tôn: “Nó tạo khổ đau.” Vậy cái gì vô thường, khổ đau, chịu sự 
biến hoại thì có thể nào suy nghĩ theo cách này: “Cái này là của tôi, 
cái này là tự ngã của tôi, được chăng?” Bạch Đức Thế Tôn: “Không 
thể như vậy được.” Như vậy bằng phương pháp phân tích, Đức Phật đã 
nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau trên đời này. Ngài cho thấy rằng 
luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về thực chất của chúng là 
nguyên nhân của khổ đau. Tánh vô thường và biến đổi vốn có sẵn 
trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất của chúng ta và đây là 
chánh kiến. Nếu chúng ta không chấp nhận điều này, chắc chắn chúng 
ta sẽ gặp nhiều điều xung đột mâu thuẫn vì chúng ta không thể nào 
thay đổi được bản chất của vạn hữu và kết quả là “niềm hy vọng xa 
dần khiến cho chúng ta đau khổ. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ phải 
điều chỉnh quan điểm của chính mình. 

Tứ Pháp Ấn: Vài trường phái Phật giáo cho rằng có bốn pháp ấn: 
khổ, vô thường, vô ngã, niết bàn. Pháp ấn thứ nhất là Khổ: Người ta 
thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vần đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
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khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng 
vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy 
khổ). Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho rằng 
vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau khổ. 
Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng sanh 
không thể nào tránh được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt buộc 
phải chịu đựng những thứ không vui. Mục đích chính được kể ra trong 
Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Pháp ấn thứ nhì là Vô Thường: Vô 
thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một trạng 
thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình thành, 
cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai đoạn 
thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ nhỏ 
như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt trời 
đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là nét căn bản trong 
giáo lý nhà Phật: Sống, thay đổi và chết (thay đổi liên tục trong từng 
phút giây). Pháp ấn thứ ba là Vô Ngã: Chúng sanh tuy hết thảy đều có 
cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có 
cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là ngã không. Đạo Phật 
dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật 
chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do 
tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ 
uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. 
Con người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường 
và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ 
ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được 
ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là 
một để tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô 
Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, 
thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người 
trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 
Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiển. Có lẽ 
khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền là ở chỗ nó không 
có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hề có 
chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ 
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ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, 
chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự 
chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối 
thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, 
nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm 
giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh nghiệm ngay trong mọi biến 
cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng phi thường mà 
người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa 
giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm 
tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường 
nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở 
đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung mãn của 
Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng 
chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, 
không một chút quyến rũ. Pháp ấn thứ tư là Niết Bàn: Niết Bàn có 
nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn 
tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt 
độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và 
chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và 
ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” 
thường đối lại với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải 
thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở về với 
tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, tức là 
trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu 
là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị 
ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa 
lẫn Đại Thừa. Với hành giả tu Thiền, khi bạn hiểu rõ vô ngã thì sẽ 
hiểu rõ Niết ban tịch tĩnh. Chữ "Nirvana" được dịch nhiều cách, có khi 
dịch là "viên mãn", có khi dịch là "diệt trừ dục vọng". Thế nhưng Niết 
bàn và vô thường lại là cái phía trước và cái phía sau. Hiểu rõ vô 
thường liền đạt được Niết bàn; hiểu rõ sự sống là Niết Bàn là đã quán 
chiếu được vô thường. Vì thế, hành giả tu Thiền thà là nghĩ ra cách đối 
mặt với vô thườngcòn hơn là phải xử lý toàn bộ tam pháp ấn (vô 
thường, khổ và vô ngã) như là một pháp phải chứng đắc. Theo Kinh 
Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa 
là thấy suốt vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. 
Trú xứ của thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính 
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cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi nh lặng. 
Nhìn thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông 
hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể 
giới nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết 
các thảo luận suy luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh 
Đại Bát Niết Bàn, những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát 
kiến mới đây, một ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy 
một thảo luận sống động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp 
giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại 
Thừa. Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và 
cho thấy mối bận tâm lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng 
quan trọng nầy. 


Dharma Seals In Buddhism 


Dharma seal or the seal of Buddha-truth, expressing 1ts reality and 
Iummutability. Its universality and I1ts authentic transmission from one 
Buddha or patrlarch to another. In Buddhism, there many different 
kinds of dhrama seals in both Mahayana and Theravada Traditions. 
Three Dharma Seals: Three Dharma Seals are yhree marks of 
exIstence, or three characteristics of existence that the Buddha 
declared are common to all phenomena, or the three marks that refers 
to Impermanence (anitya), suffering or unsatisfactoriness (duhkha) and 
egolessness or anatman. There are three other kinds of dharma seals: 
1mpermanence, suffering or unsatisfaction, and nrvana. Some Buddhist 
sects belleve that there are four kinds of dharma seals: suffering, 
1mpermanence, non-ego, and nirvana. For Buddhist practitioners, these 
three dharma seals are not three different things but rather one thing 
that 1s your lie from three different perspectives. So you can 
appreclate your life from these perspecfives and see how easily they 
overlap. For example, when you understand impermanence, you 
understand the nature of suffering and no-self. When you understand 
no-self that 1s the peace of Nirvana. Three Dharma Seals are three 
characteristlcs of existence are universal in dailly lie. Any devout 
Buddhist who becomes aware of these three characterisflcs 1s a step 
closer to enliphtenment. Many people are not aware of this, like the 
Four Noble Truths, the Eightfold Noble Path, the Principle of Cause 
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and Effect, Precepts and Samadhi, and so on. AÀs a matter of fact, the 
three characteristics of existence are also part of what we call the 
doctrinal contents of wisdom. In other words, when we thoroughly 
understand the real meanings of the three characteristics of exIstence, 
we are reaching the wisdom that 1s necessary for the cultivation of 
liberation. Even though we speak of the three characteristics, we really 
speak of a three-legsed chair of the “real nature of things”. One 
characteristic or one leg of this chair 1s closely related to the other. If 
we miss Just one characteristic, the principle of the three characterIstIics 
becomes meaningless; or 1Ÿ the chair lacks one leg, It cannot stand 
steadily. The Buddha always emphasized on the ““[Three CharacterIstics 
of existence” because, first, they refer to facts about the nature of 
exIstence, second, they are always found in daily life, and third, they 
are standards that Buddhism uses to determine real teachings of Ifs 
own. So when the Buddha said that there are three characterisitcs of 
exIstence, He meant that these characteristcs are always present 1n 
exIstence, and that they help us to understand what to do with 
exIstence 1n order to have an eternal happiness for ourselves. Devout 
Buddhists should always remember that any lectures that do not meet 
these three characterisitcs of existence of three Dharma Seals, they do 
not belong to Buddhism. What kind of view regarding forms and 
trlaksana should Buddhist practitioners have? According to the 
Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, 1s the form not 
the self. If the form, o Bhiksus, were the self, the body would not be 
subJect to disease and we should be able to say “Let my body be such 
and such a one, let my body not be such and such a one. But since this 
body, o Bhiksus, 1s not the self, therefore, the body 1s subJect to 
disease, and we are not able to say “Let my body be such and such a 
one, let my body not be such and such a one.'” The Buddha further 
said: “Now what do you think, öo Bhiksus, 1s the body permanent or 
perishable?” “It is perishable, Lord.” The Buddha added: “And that 
which 1s perishable, does that cause paiIn or Joy?” “lt causes paIn, 
Lord.” “And that which 1s perishable, painful, subJect to change, 1s If 
possible to regard that in this way: “This 1s mine, this am L, this 1s 
myself?'” “That 1s Iimpossible, Lord.” By the method of analysis the 
Buddha pointed out to his disciples that attachment to things without a 
COIr€Ct View as to their frue nature Is the cause of suffering. 
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Impermanence and change are inherent In the nature of all things. Thịs 
1s therr true nature and this 1s the correct view, and as long as We are at 
varlance with it, we are bound to run Into conflicts. We cannot aÌter or 
confrol the nature of things, and the result Is disappointment or 
suffering. The only solution to this problem lies in correcting our own 
poInt of view. 

Four Dharma Seals: Some Buddhist schools consider that there are 
four dharma seals or four dogmas: suffering, Impermanence, non-ego, 
and nirvana. The first dharma seal ¡is Suffering: The term “Dukkha'” 1s 
often translated as “Suffering”. However, this English word 1s 
sometimes misleading because it connotes extreme pain. When the 
Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to any and 
all unsatisfactory conditions. These range from minor disappoIntments, 
problems and difficulties to intense pain and misery. Therefore, 
Dukkha should be used to describe the fact that things are not 
completely right in our lives and could be better. “Suffering” means 
“unsatisfactoriness.” This 1s the first of the four noble truths of 
Buddhism, which holds that cyclic existence 1s characterized by 
unsatisfactoriness or suffering. Thịs 1s related to the Idea that since the 
things of the world are transitory, beIngs are Inevitably separated from 
what they desire and forced to endure what 1s unpleasant. The main 
stated goal of Buddhism from 1fs Inception 1s overcoming “duhkha.” 
The second dharma seal is lmpermanence: Anitya 1s the state of not 
being permanent, of lasting or existing only for a short time, of 
changing continually. Physical changes operating from the state of 
formation, to that of development, decay and disintegration are exact 
manifesfations of the law of transformation. All things In the universe, 
from the small grain of sand, the human body, to the big one such as 
the earth, moon and sun are governed by the aove law, and as such, 
must come through these four perlods. This process of changes 
character1zes Impermanence. Anitya 1s one of the three fundamerntal of 
everything existing: Impermanence (Anitya), Suffering (Duhkha) and 
Non-ego (Anatman). The thirđd dharma seal ¡is Egolessness: Buddhism 
teaches that human beings' bodies are composed of five agsregates, 
called skandhas In Sanskrit. If the form created by the four elemenfs 1s 
empty and without self, then human beings' bodies, created by the 
unification of the five skandhas, must also be empty and without self. 
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Human beings” bodies are involved In a transformation process from 
second to second, minute to minute, continually experiencing 
1mpermanence In each moment. By looking very deeply Into the five 
skandhas, we can experlence the selfless nature of our bodies, our 
passage through birth and death, and emptiness, thereby destroying the 
1llusion that our bodies are permanernt. In Buddhism, no-self 1s the most 
1mportant subJect for meditation. By meditating no-self, we can break 
through the barrler between self and other. When we no longer are 
separate from the universe, a completely harmonious existence with 
the universe 1s created. We see that all other human beings exIst In us 
and that we exisf In all other human beings. We see that the past and 
the future are contained in the present moment, and we can penetra(e 
and be completely liberated from the cycle of bính and death. 
Impersonal Tone 1s one of the eight chief characterIstIcs Of “satorI.` In 
Zen. Perhaps the most remarkable aspect of the Zen experience 1s that 
It has no personal note In 1t as 1s observable in Christian mystic 
experiences. There 1s no reference whatever in Buddhist satori to such 
personal feelings. We may say that all the terms are Interpretatlons 
based on a definite system of thought and really have nothing to do 
with the experience 1tself. In anywhere satori has remained thoroughly 
1mpersonal, or rather highly 1ntellectual. Not only satorI 1tself 1s sụch a 
prosaic and non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also 
seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensuality. 
SafOri IS eXperienced in connection with any ordinary occurrence In 
one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon 
as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some most 
commonplace remark, or recItes some passage from a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1ts outburst, you come at 
once fo satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive and unatfractive. 
The fourth dharma seal ¡is Nirvana:  Irvana consists oŸ “ni” meaning 
exit, and “vana” meaning craving. Nirvana means the extinguishing or 
liberating from existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the 
total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It ¡s 
the final stage of those who have put an end to suffering by the 
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removal of craving from their mind (Iranquil extinction: Tịch diệt, 
Extinction or extinguish: Diệt, Inaction or without effort: Vô vị, No 
rebirth: Bất sanh, Calm joy: An lạc, Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
elimination of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
attainment of perfect freedom, not being bound to one place. Nirvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. For Buddhist 
practitioners, when you understand no-self, that 1s the peace of nirvana. 
The word "Nirvana” 1s translated In different ways, such as "perfect 
bliss”" or "extinction of all desires." But nirvana and impermanence are 
like front and back. When you understand Impermanence, you find 
peace. When you truly see your life as nirvana, then Impermanence 1s 
taken care of. So, Buddhist practitioners rather than figuring out how to 
deal with Impermanence, consider these dharma seals all together as 
the dharma to be realized. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into the abode of 
reality In Ifs true sipnificance. The abode of reality 1s where a thing 
stands by 1tself. To abide 1n oneˆs self-station means not to be astir, 1.©., 
to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as If 1S 
means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, 
and no external world as such.” After the Buddha”s departure, most of 
the metaphysical discussions and speculations centered around the 
subJect of Nirvana. The Mahaparinirvana Sutra, the SanskrIt fragments 
of which were discovered recently, one 1n Central Asia and another In 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questions as to what 1s 
“Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body'” 
and the distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of 
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these topics relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great 
amount of speculationundertaken on this most Important question. 
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Chương Một Trăm Mười Sáu 
Chapter One Hundred and Sixteen 


Bồ Tát Hạnh & Bồ Tát Nguyện 


Khoảng 200 hay 300 năm sau khi Đức Phật nhập diệt, một lý tưởng 
Phật giáo mới bắt đầu vươn lên. Không hài lòng với mục đích giới hạn 
của một vị A La Hán, cách nhìn mới này nhấn mạnh đến một vị Bồ Tát 
như là nguyện vọng cao nhất cho tất cả mọi người. Bổ Tát là người có 
ước vọng thành Phật và cũng là người hết lòng giúp đỡ người khác đạt 
được sự cứu độ. Những con người đầy lòng bi mẫn này được để cao 
trong trường phái Đại Thừa; thật vậy, nét đặc trưng nổi bật nhất của 
Phật giáo Đại Thừa có thể là sự ủng hộ Bồ Tát Thừa như con đường 
giải thoát. Vị Bồ Tát đi theo con đường dài và gian khổ thường được 
mô tả có 10 giai đoạn (thập địa) và trải qua nhiều kiếp sống, cuối cùng 
vị này đạt được Phật quả. Bồ Tát Hạnh: Bồ Tát Hạnh theo truyền 
thống Phật Giáo Đại Thừa (một vị Bồ Tát muốn thực hành Bồ Tát 
Hạnh phải trước hết phát tâm Bồ Đề, đối với chúng hữu tình phải có 
đầy đủ tâm từ bi hỷ xả không ngần mé. Ngoài ra, Bồ Tát phải luôn 
thực hành hành nguyện độ tha với lục Ba La Mật. Cuối cùng vị ấy phải 
lấy Tứ Nhiếp Pháp trong công việc hoằng hóa của mình). Theo Kinh 
Duy Ma Cật, Bồ Tát là những vị có tiếng tăm, đều đã thành tựu trí 
hạnh Đại Thừa. Do nhờ sự chỉ giáo của chư Phật mà các ngài đã làm 
thành bức thành hộ pháp, giữ gìn Chánh Pháp, diễn nói pháp âm tự tại 
vô úy như sư tử hống giáo hóa chúng sanh, danh đồn xa khắp mười 
phương. Người đời không cầu thỉnh mà các sẵn sàng đến chúng hội để 
tuyên lưu Tam Bảo, không để dứt mất. Các ngài hàng phục tất cả ma 
oán, ngăn dẹp các ngoại đạo; sáu căn tam nghiệp thân khẩu ý đều 
thanh tịnh; trọn la năm món ngăn che và mười điều ràng buộc. Tâm 
thường an trụ nơi lý vô ngại giải thoát. Nhờ niệm định tổng trì và và 
tâm bình đẳng mà các ngài có khả năng biện tài thông suốt không hề 
trở ngại. Các ngài đã thành tựu Lục Ba La Mật, các hạnh bố thí, trì 
giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí tuệ, cũng như giáo pháp 
phương tiện thiện xảo lợi mình lợi người thảy đều đầy đủ. Tuy nhiên, 
với các ngài, những thành tựu nầy không có nghĩa là làm lợi cho chính 
họ, mà các ngài đã được đến bậc vô sở đắc mà không khởi pháp nhẫn 
(vô sinh pháp nhẫn). Các ngài có khả năng tùy thuận diễn nói pháp 
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luân bất thối; khéo hiểu rõ chân tướng vạn pháp, thấu biết căn cơ 
chúng sanh; oai đức bao trùm đại chúng và thành tựu pháp vô úy. Các 
ngài dùng công đức trí tuệ để trau sửa tâm mình, bằng cách lấy tướng 
tốt trang nghiêm thân hình sắc tướng dung nhan bậc nhất, vì thế bỏ hẳn 
tất cả trang sức tốt đẹp trong đời. Danh tiếng các ngài cao xa vượt hẳn 
núi Tu Di. Lòng tin thậm thâm của các ngài bền chắc không bị phá vở 
như kim cương. Pháp bảo của các ngài soi khắp, và mưa cam lồ tuôn 
đổ nơi nơi. Tiếng thuyết pháp của các ngài là thậm thâm vi diệu bậc 
nhất. Các ngài đã thâm nhập lý duyên khởi, dứt bỏ các tập khí kiến 
chấp sai lầm, thoát khỏi nhị biên. Các ngài diễn nói các pháp không sợ 
sệt như sư tử hống, những lời giảng nói như sấm vang. Các ngài không 
thể bị hạn lượng hạn chế, vì các ngài đã vượt ra ngoài sự hạn lượng. 
Các ngài tự chứa nhóm rất nhiều Pháp Bảo như Hải Đạo Sư. Các ngài 
hiểu rõ nghĩa thậm thâm của các pháp, biết rõ hiện trạng qua lại trong 
các cảnh thú và hành vi tốt xấu trong tâm niệm của chúng sanh. Các 
ngài đã đạt đến trạng thái gần như trí tuệ tự tại vô thượng của chư 
Phật, đã thành đạt thập lực vô úy, và thập bát bất cộng. Dù các ngài đã 
ngăn đóng các cửa nẻo ác thú, các ngài vẫn hiện thân trong năm 
đường hóa độ chúng sanh, làm vị đại y vương khéo trị lành các bệnh, 
tùy theo trường hợp cá nhân mà cho thuốc một cách công hiệu. Vì thế 
mà các ngài đã thành tựu vô lượng công đức, trang nghiêm thanh tịnh 
vô lượng cõi Phật. Chúng sanh nào được nghe danh thấy hình đều được 
lợi ích vì các hành động của các ngài đều không uống phí. Vì thế các 
ngài đều đã thành tựu mọi công đức tuyệt hảo. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 21 (Thập Hạnh), có mười hạnh Bồ 
Tát mà chư Phật đã tuyên thuyết trong tam thế: hoan hỷ hạnh (làm cho 
chúng sanh hoan hỷ), nhiêu ích hạnh (thường làm lợi lạc cho chúng 
sanh), vô vi nghịch hạnh (hạnh không sân hận với chúng sanh mọi 
loài), vô khuất nhiễu hạnh, vô sĩ loạn hạnh (hạnh tu hành xa ha sĩ 
loạn), thiện hiện hạnh (hạnh thị hiện là người tốt giáo hóa chúng sanh), 
vô trước hạnh (hạnh không bao giờ chấp trước), nan đắc hạnh (thực 
hành những hạnh khó đạt được), thiện pháp hạnh (hạnh tu hành thiện 
pháp), và chơn thiệt hạnh (hạnh tu hành theo chân lý của Đức Phật). 
Theo kinh Pháp Hoa, có mười Đại Hạnh Của Bồ Tát Phổ Hiên.Nhứt 
giả lễ kỉnh chư Phật. Nhị giả xưng tán Như Lai. Tam giả quảng tu cúng 
dường. Tứ giả sám hối nghiệp chướng. Ngũ giả tùy hỷ công đức. Lục 
giả thỉnh chuyển Pháp Luân. Thất giả thỉnh Phật trụ thế. Bát giả 
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thường tùy học Phật. Cửu giả hằng thuận chúng sanh. Thập giả phổ 
giai hồi hướng. Theo lời Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, 
chư Bồ Tát có mười thứ hạnh giúp họ được đại trí huệ vô thượng của 
chư Như Lai: Thứ nhất là hạnh vì tất cả chúng sanh, vì nhờ đó mà làm 
cho khắp cả được thành thục. Thứ nhì là hạnh cầu tất cả các pháp, vì 
nhờ đó mà tu học tất cả. Thứ ba là hạnh làm tất cả các thiện căn và 
khiến cho chúng tăng trưởng. Thứ tư là hạnh tam muội vì nhờ đó mà 
được nhứt tâm bất loạn. Thứ năm là hạnh thực hành trí huệ vì nhờ đó 
mà không có chỉ là chẳng rõ chẳng biết. Thứ sáu là hạnh tu tập tất cả, 
do đó mà không chi là không tu được. Thứ bảy là hạnh nương nơi tất cả 
Phật sát (Phật độ hay Phật quốc), vì thẩy đều trang nghiêm. Thứ tám là 
hạnh tôn trọng và hỗ trợ tất cả thiện hữu tri thức. Thứ chín là hạnh tôn 
kính và cúng dường chư Như Lai. Thứ mười là hạnh tu tập thần thông 
biến hóa, vì nhờ đó mà có thể biến hóa tự tại để hóa độ chúng sanh. 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về mười hạnh cần thiết của Bồ Tát: Thứ nhất là Hoan Hỷ 
Hạnh: Hạnh hoan hỷ tùy thuận mười phương. Đức Phật nói với A Nan: 
“Ông A Nan! Người thiện nam đó thành Phật tử rồi, đây đủ diệu đức 
của vô lượng Như Lai. Tùy thuận mười phương chúng sanh để ban bố 
đức mầu. Đó gọi là hoan hỷ hạnh. Thứ nhì là Nhiêu Ích Hạnh: Hạnh 
làm lợi ích cho tha nhân, hay thường làm việc lợi ích cho tất cả chúng 
sanh. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Khôn khéo có thể lợi ích tất cả 
chúng sanh gọi là nhiêu ích hạnh.” Thứ ba là Vô Sân Hận Hạnh: Nết 
hạnh không giận hờn; tự giác ngộ cho mình, giác ngộ cho người, chẳng 
trái nghịch. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Tự giác, giác tha được khỏi 
chống trái, gọi là vô sân hận hành.” Thứ là Vô Tận Hạnh: Lầm việc 
lợi tha vô tận (tùy cơ loại của chúng sanh mà hiện cái thân mình để 
cứu độ chúng sanh mãi mãi). Đức Phật bảo ngài A Nan: “Xuất sinh 
chủng nây, loại khác, cho đến mãi mãi trong tương lai. Bình đẳng với 
ba đời, thông đạt mười phương, gọi là vô tận hạnh.” Thứ năm là Ly Sỉ 
Loạn Hạnh: Lầa khỏi tánh ngu sĩ, rối loạn. Đức Phật bảo A Nan: “Tất 
cả hợp đồng các pháp môn, được không sai lầm gọi là ly sĩ loạn hạnh.” 
Thứ sáu là Thiện Hiện Hạnh: Nết hạnh khéo hiện, nhờ rời khỏi tánh 
ngu si mê loạn mà có thể hiện ra các tướng ở trong đồng loại để cứu 
độ họ. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Trong chỗ “đổng' đó, hiện ra các 
“dị. Mỗi mỗi tướng dị, đều thấy đồng. Đó gọi là thiện hiện hành.” Thứ 
bảy là Vô Trước Hạnh: Nết hạnh không chấp trước, nghĩa là ở trong 
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cõi trần mà chẳng bị nhiễm trước. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Như vậy 
cho đến mười phương hư không đầy vi trần, trong mỗi vi trần hiện 
mười phương thế giới. Hiện vi trần, hiện thế giới, mà chẳng lưu ngại 
nhau. Đây gọi là vô trước hạnh.” Thứ tám là Tôn Trọng Hạnh: Còn gọ1 
là “Nan Đắc Hạnh.” Nết hạnh tôn trọng Bát Nhã. Đức Phật bảo ngài A 
Nan: “Các thứ biến hiện đều là đệ nhất ba la mật đa, đó gọi là tôn 
trọng hành.” Thứ chín là Thiện Pháp Hạnh: Nết hạnh phép lành, đức 
viên dung để làm thành quy tắc của chư Phật mười phương. Đức Phật 
bảo ngài A Nan: “Như vậy viên dung, có thể thành tựu quỹ tắc của các 
Đức Phật mười phương, đó gọi là thiện pháp hành.” Thứ mười là Chơn 
Thật Hạnh: Nết hạnh chơn thật của vạn hữu đều hiện ra trong giai 
đoạn nầy. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Mỗi mỗi đều thanh tịnh, không 
mê lậu. Nhất chân vô vi, tính bản nhiên. Đó gọi là chân thật hạnh.” 

Bồ Tát Nguyện: Bổn nguyện của Bồ Tát Đại Thừa là cứu độ 
chúng sanh vượt thoát sĩ mê. Theo Nghiên Cứu Kinh Lăng Già của 
Thiển Sư D.T. Suzuki, theo trí tuệ siêu việt các Bồ Tát biết rằng chân 
lý Bồ Tát vượt khỏi mọi sự định tính và không hễ chịu bất cứ hình thức 
miêu tả nào, nhưng vì tâm các ngài đầy từ bi đối với tất cả chúng sanh, 
là những kẻ không thể nào bước ra khỏi vùng nước xoáy của hữu và 
phi hữu, nên các ngài hướng những nguyện ước mãnh liệt của các ngài 
đến sự cứu độ và giải thoát chúng sanh. Trái tim của chính ngài thì 
thoát khổi những chấp trước như những kẻ chưa chứng ngộ thường tôn 
giữ, mà lại cảm thấy kiên định vì trí tuệ cùa các ngài đã không phá 
diệt điều nầy, và từ đó mà có các bổn nguyện, các phương tiện thiện 
xảo và các Hóa Thân của các ngài. Nhưng tất cả những gì mà các ngài 
làm để làm chín muỗi tất cả mọi chúng sanh để đáp ứng yêu cầu của 
họ và cũng giống như ánh trăng trong nước, các ngài hiện ra đủ mọi 
hình tướng mà thuyết pháp. Hoạt động của các ngài thuật ngữ Đại 
Thừa gọi là Vô Công Dụng Hạnh, nghĩa là những hành động không 
dụng công, không tác động, không mục đích. Khi vị Bồ Tát nhập vào 
địa thứ nhất gọi là Hoan Hỷ Địa, trong sự nghiệp tu tập tâm linh, ngài 
phát ra mười lời nguyện bao trùm toàn bộ vũ trụ, trải rộng tới cuối chỗ 
không gian, đạt đến tận cùng của thời gian, hết tất cả các kiếp và vẫn 
vận hành không gián đoạn khi có Đức Phật xuất hiện. 7 nhất là Tứ 
Hoằng Thệ Nguyện: Tứ Hoằng Thệ Nguyện là bốn phổ nguyện lớn của 
Phật và Bồ Tát. Tứ hoằng thệ nguyện căn bản là sự diễn giải lại về Tứ 
Diệu Đế của trường phái Đại Thừa. Ngoài việc chấm dứt khổ đau của 
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chính mình, người ta còn nguyện chấm dứt khổ đau cho chúng sanh 
mọi loài. Ngoài việc diệt tận phiền não của chính mình, người ta còn 
nguyện chấm dứt phiền não cho hết thảy chúng sanh. Ngoài việc tu 
học một pháp môn duy nhất cho sự giác ngộ của chính mình, người ta 
nguyện sẽ tu học hết thấy các pháp môn, để từ đó người ta có thể 
giảng dạy lại cho hết thảy chúng sanh một cách thích hợp. Người ta 
nguyện tu thành Phật chứ không thỏa thích với quả vị A La Hán. Tuy 
nhiên, chỉ tụng đọc những lời nguyện lớn này không chưa đủ. Mình 
phải tự xét lấy chính mình. Khi mình nói chúng sanh vô biên thệ 
nguyện độ. Mình đã có hóa độ ai chưa? Nếu đã có hóa độ rồi, thì hãy 
tiếp tục hóa độ họ. Tại sao? Vì người ta nói Đức Phật cứu độ hết thảy 
chúng sanh, nhưng lại nghĩ rằng mình chưa từng hóa độ một chúng 
sanh nào. Điều này có nghĩa là dù mình có cứu độ nhiều chúng sanh đi 
nữa cũng đừng luyến chấp vào hình tướng của sự hóa độ chúng sanh 
ấy. Theo Phật giáo Đại Thứa, tứ hoằng thệ nguyện hay bốn lời thệ 
nguyện rộng lớn, là một phần trong những lời thệ nguyện của Bồ Tát 
mà người ta thường đọc tụng ba lần sau các buổi tọa thiển trong các 
Thiển viện. Những lời thệ nguyện này cũng được tụng đọc sau các 
khóa lễ Phật giáo. Thứ nhất là Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, tức 
là nguyện cứu độ hết thảy chúng sanh. Theo Lục Tổ Huệ Năng trong 
Pháp Bảo Đàn Kinh, tự tâm chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, tự tâm 
phiền não vô biên thệ nguyện đoạn, tự tánh pháp môn vô tận thệ 
nguyện học, tự tánh Vô Thượng Phật đạo thệ nguyện thành.” Nầy 
thiện tri thức! Cả thầy đâu chẳng nói: “Chúng sanh vô biên thệ nguyện 
độ, nói thế ấy, vả lại không phải là Huệ Năng độ.” Nây thiện tri thức! 
Chúng sanh trong tâm, chỗ gọi rằng tâm tà mê, tâm cuống vọng, tâm 
bất thiện, tâm tật đố, tâm ác độc, những tâm như thế trọn là chúng 
sanh, mỗi người nên tự tánh tự độ, ấy gọi là chơn độ. Sao gọi là tự tánh 
tự độ? Tức là trong tâm những chúng sanh tà kiến, phiển não, ngu sĩ, 
mê vọng, đem chánh kiến mà độ. Đã có chánh kiến bèn sử dụng trí 
Bát Nhã đánh phá những chúng sanh ngu sỉ mê vọng, mỗi mỗi tự độ, tà 
đến thì chánh độ, mê đến thì ngộ độ, ngu đến thì trí độ, ác đến thì 
thiện độ, độ như thế gọi là chơn độ. Thứ nhì là Phiển não vô tận thệ 
nguyện đoạn, nghĩa là nguyện đoạn tận hết thảy phiển não dục vọng. 
Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại phiển não vô biên thệ nguyện 
đoạn, đem tự tánh Bát Nhã trí trừ hư vọng tư tưởng tâm ấy vậy. Thứ ba 
là Pháp môn vô lượng thệ nguyện học, nghĩa là nguyện học hết vô 
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lượng pháp môn. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại pháp môn vô tận 
thệ nguyện học, phải tự thấy tánh của mình, thường hành chánh pháp, 
ấy gọi là chơn học. Thứ tư là Phật đạo vô thượng thệ nguyện thành, 
nghĩa là nguyện chứng thành Phật đạo vô thượng. Cũng theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, lại vô thượng Phật đạo thệ nguyện thành, đã thường 
hay hạ tâm hành nơi chơn chánh, la mê, lìa giác, thường sanh Bát Nhã 
trừ chơn trừ vọng, tức thấy được Phật tánh, liền ngay nơi lời nói, liền 
thành Phật đạo, thường nhớ tu hành, ấy là pháp nguyện lực. Thứ nhì là 
Mười Nguyện Bồ Tái: Theo Nghiên Cứu Kinh Lăng Già của Thiền Sư 
D.T. Suzuki, chư Bồ Tát có mười bổn nguyện: Nguyện thứ nhất: Tôn 
kính và phụng sự hết thảy chư Phật, một vị và tất cả, không trừ ra vị 
nào. Nguyện thứ hai: Mãi mãi hộ trì giáo pháp của chư Phật. Nguyện 
thứ ba: Có mặt khi mỗi Đức Phật xuất hiện, dù bất cứ ở đâu hay bất cứ 
lúc nào. Nguyện thứ t⁄: Thực hành Bồ Tát hạnh là rộng lớn vô lượng, 
vô tận, vượt khỏi mọi ô nhiễm, và mở rộng các ba la mật hay đức hạnh 
toàn hảo đến tất cả chúng sanh. Nguyện thứ năm: Đưa chúng sanh 
bằng những lời lẽ dễ hiểu nhất để đến với giáo lý của chư Phật khiến 
họ có thể tìm thấy chỗ an trú tối hậu trong trí tuệ của các bậc toàn trí. 
Nguyện thứ sáu: Có một nhận thức tự nội về vũ trụ rộng rãi và vô tận 
trong tất cả các mọi khía cạnh phức tạp của nó. Nguyện thứ bảy: Thể 
hội mối tương quan hỗ tương xâm nhập chặt chẻ của một và tất cả, của 
tất cả và một, và làm cho mọi quốc độ của chúng sanh thanh khiết như 
một quốc độ của Phật. Nguyện thứ tám: Kết hợp với hết thảy chư Bồ 
Tát trong sự nhất thể của ý định, trở nên thân thiết với phẩm chất, sự 
hiểu biết và điều kiện tâm linh của chư Như Lai, khiến cho vị Bồ tát có 
thể nhập vào mọi giới chúng sanh mà thành tựu Đại Thừa, là giáo 
pháp vượt khỏi mọi tư nghì. Nguyện thứ chín: Xoay bánh xe bất thối 
chuyển mà từ đó thực hiện công việc phổ độ của mình bằng cách tự 
làm cho mình giống như vị đại y sư hay như viên ngọc Mani. Nguyện 
thứ mười: Thể chứng sự chứng ngộ tối thượng trong mọi thế giới bằng 
cách vượt qua các Bồ Tát địa và thành tựu các nguyện ước của mọi 
chúng sanh bằng một tiếng nói, và trong khi tỏ hiện mình ở trong Niết 
Bàn, vẫn không ngừng thực hiện các mục đích của quả vị Bồ Tát. 7" 
ba là Phổ Hiền Thập Nguyện: Theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có 
Mười Phổ Hiền Hạnh Pháp mà chư Bồ Tát đều có. 7hứ nhất, nguyện 
trụ tất cả kiếp vị lai. Thứ nhì, nguyện cung kính cúng dường tất cả Phật 
vị lai. Thứ ba, nguyện an trụ tất cả chúng sanh nơi hạnh của Phổ Hiền 
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Bồ tát. 7 :, nguyện chứa nhóm tất cả thiện căn. Thứ năm, nguyện 
nhập tất cả Ba La Mật. 7h»⁄ sáu, nguyện đầy đủ tất cả Bồ tát hạnh. 
Thứ bảy, nguyện tất cả trang nghiêm tất cả thế giới. Thứ ám, nguyện 
sanh tất cả cõi Phật. 7T» chín, nguyện khéo quán sát tất cả các pháp. 
Thứ mười, nguyện nơi tất cả Phật quốc độ thành vô thượng Bồ Đề. 7hứ 
tư là Mười Nguyện Thanh Tịnh Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 18, có mười nguyện thanh tịnh của chư Bồ Tát: Thứ 
nhất là nguyện thành thục chúng sanh không mỏi nhàm. Thứ nhì là 
nguyện làm đủ điều lành để nghiêm tịnh thế giới. Thứ ba là nguyện 
thừa sự và tôn kính Như Lai. Thứ í⁄ là nguyện hộ trì chánh pháp, 
chẳng tiếc thân mạng. 7h năm là nguyện dùng trí quán sát vào các 
Phật độ. 7h⁄ sáu là nguyện cùng các Bồ Tát đồng một thể tánh. Thứ 
bảy là nguyện vào cửa Như Lai và biết rõ các pháp. Thứ ám là 
nguyện người thấy sanh tín tâm và được lợi lạc. T⁄ chín là nguyện 
thần lực trụ thế tận kiếp vị lai. Thứ mười là nguyện đủ Phổ Hiển hạnh 
tu tập môn nhứt thiết chủng trí. Thứ năm là Mười Nguyện Vô Ngại 
Dụng Của Chư Đại Bồ Tát: Theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư Đại 
Bồ Tát có mười nguyện vô ngại dụng: 7 nhất là đem nguyện của tất 
cả Bồ Tát làm nguyện của mình. 7hứ nhì là đem nguyện lực thành Bồ 
Đề của tất cả chư Phật, thị hiện tự mình thành chánh giác. Thứ ba là 
tùy chúng sanh được hóa độ, tự mình thành vô thượng chánh đẳng 
chánh giác. Thứ :⁄ là đại nguyện chẳng dứt nơi tất cả vô biên tế kiếp. 
Thứ năm là xa lầa thức thân, chẳng chấp trí thân, dùng nguyện tự tại 
hiện tất cả thân. Thứ sáu là xả bỏ thân mình để thành mãn nguyện của 
người. Thứ bảy là giáo hóa khắp chúng sanh mà chẳng bỏ đại nguyện. 
Thứ tám là ở tất cả các kiếp thực hành Bồ Tát hạnh mà đại nguyện 
chẳng dứt. Thứ chín là nơi một lỗ lông hiện thành chánh giác, do 
nguyện lực nên đầy khắp tất cả Phật độ. Ở vô lượng thế giới vì mỗi 
chúng sanh mà thị hiện như vậy. Th⁄ mười là nói một câu pháp khắp 
tất cả pháp giới, nổi mây lớn chánh pháp, chói điển quang giải thoát, 
nổ tiếng sấm thiệt pháp, rưới mưa vị cam lô, dùng nguyện lực lớn thấm 
nhuần khắp tất cả chúng sanh giới. 


Bodhisattva's Practices & Bodhisafya's Vows 


Some 200 or 300 years after the Buddhas death, a new variation of 
the Buddhist ideal began to emerge. Dissatisfied with the seemingly 
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limited goal of the arhat, this new vision emphasized the Bodhisattva 
as the highest aspriration for all. A Bodhisattva 1s a being who resolves 
to become a fully enlightened Buddha and who dedicates his efforts to 
helping other sentient beings to attain salvation. These compassionate 
beings figure predominantly In the Mahayana tradition; indeed, the 
most distinguishing feature of Mahayana Buddhism may be 1s 
advocacy of the Bodhisatva as the vehicle to liberation. The 
Bodhisattva follows a long and arduous path, often described as having 
ten stages and spanning many lives at the end of which he attains 
complete Buddhahood. Bodhisafva%s Pracfices: Bodhisattva practice 
(Bodhisattva's practising) according to the tradition of Northern 
Buddhism. A Bodhisattva must achieve the following Bodhisattva”s 
practices: to vow to devote the mind to bodhi (bodhicita), to practfIse 
the four Iimmeasurables, to practise the six Paramitas, and to practIse 
the four all-embracing virtues. According to the Vimalakiri Sutra, 
Bodhisattvas are those who were well known for having achieved all 
the perfections that lead to the great wisdom. They had received 
instructons from many Buddhas and formed a Dharma-protecting 
citadel. By upholding the right Dharma, they could fearlessly give the 
lion”s roar to teach sentient beings; so their names were heard In the 
ten directions. They were not Invited but came to the assembly to 
spread the teaching on the Three Treasures to transmIt 1t In perpetuIty. 
They had overcome all demons and defeated heresies; and theIr six 
faculties, karmas of deeds, words and thoughts were pure and clean; 
being free from the (five) hindrances and the (ten) bonds. They had 
realized serenity of mind and had achieved unimpeded liberation. They 
had achieved right concentraion and mental stability, thereby 
acqurring the uninterrupted power of speech. They had achieved all the 
(six) paramitas: charity (dana), discipline (sila), patence (ksanti), 
devotion (virya), serenifty (dhyana) and wIisdom (prajna), as well as the 
expedient method (upaya) of teaching which completely benefit self 
and others. However, to them these realizations did not mean any gaIn 
whatsoever for themselves, so that they were In line with the patient 
endurance of the uncreate (anutpattika-dharma-ksanti). They were able 
to turn the wheel of the Law that never turns back. Being able to 
Iinterpret the (underlying nature of) phenomena, they knew very well 
the roots (propensities) of all Iiving beings; they surpassed them all and 
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realized fearlessness. They had cultivated their minds by means of 
merits and wisdom with which they embellished their physical features 
which were unsurpassable, thus giving up all earthly adornments. TheIr 
fowering reputation exceeded the height of Mount Sumeru. TheIr 
profound faith in the uncreated was unbreakable like a diamond. Thetr 
treasures of the Dharma 1lluminated all lands and rained down nectar. 
Their speeches were profound and unsurpassable. They entered deep 
Iinto all (worldly) causes, but cut off all heretical views for they were 
already free from all dualities and had rooted out all (previous) habits. 
They were fearless and gave the lion”s roar to proclaim the Dharma, 
their voices being like thunder. They could not be gauged for they 
were beyond all measures. They had amassed all treasures of the 
Dharma and acted like (skillful) seafaring pilots. They were well 
versed In the profound meanings of all Dharmas. They knew very well 
the mental states of all living beings and their comings and øoings 
(within the realms of existence). They had reached the state near the 
unsurpassed sovereign wisdom of all Buddhas, having acquired the ten 
Íearless powers (dasabala) giving complete knowledge and the 
eighteen different characterlstics (of a Buddha as compared with 
Bodhisattvas (avenikadharma). Although they were free from (rebrrth 
1n) evil existences, they appeared In five mortal realms as royal 
physiclans to cure all ailments, prescribing the right medicine in each 
individual case, thereby winning countless merits to embellish 
countless Buddha lands. Each living being derived great benefit from 
seeing and hearing them, for their deeds were not in vain. Thus they 
had achieved all excellent merits. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 2l (Ten 
Practices), there are ten kinds of practices, which are expounded by the 
Buddhas of past, present and future: the practice of giving Joy, 
beneficlal practice, pracice of nonopposiion, pracice of 
indomitabilty, pracice of nonconfusion, pracice of good 
manifesfation, practice of nonattachment, practice of that which 1s 
difficult to atfain, practice of good teachings, and practice of truth. 
According to the Lotus Sutra, there are fen practices of respects of 
Samantabhadra Bodhisattva. First, worship and respect all Buddhas. 
Second, praise the Thus Come Ones. Third, make abundant offerings. 
Fourth, repent misdeeds and hindrances. FlIfth, reJoyce at others” merits 
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and virtues. Sixth, request the Buddha to turn the Dharma Wheel. 
Seventh, request the Buddha to remain In the world. Eighth, follow the 
teachings of the Buddha at all times. Ninth, accommodate and benefit 
all sentient beings. Tenth, transfer merits and virtues universally. 
According to the Buddha in The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of practice which help them 
attain the practice of the unexcelled knowledge and wisdom of 
Buddhas. The first practice 1s the practice dealing with all sentient 
beings, to develop them all to maturity. The second practice 1s the 
practice seeking all truths, to learn them all. The third practice 1s the 
practice of all roots of goodness, to cause them all to grow. The fourth 
practice 1s the practice of all concentration, to be single-minded, 
without distraction. The fifth practice 1s the practice of all knowledge, 
to know everything. The sixth practice 1s the practice of all cultivations, 
to be able to cultivate them all. The seventh practice 1s the practice 
dealing with all Buddha-lands, to adorn them all. The eighth practice 1s 
the practice dealing with all good companions, respecting and 
supporting them. The ninth practice 1s the practice dealing with all 
Buddhas, honoring and serving them. The tenth practice 1s the practice 
of all supernatural powers, to be able to transform anywhere, anytIime 
to help sentient beIngs. 

In the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the 
fen necessary actIvitles, or practices of a Bodhisattva: The firsf pracfice 
is the conduct oƒ happiness: The practice of Joyful service, or ø1ving 
Joy. The Buddha told Ananda: “Anandal After these good men have 
become sons of the Buddha, they are replete with the limitlessly many 
wonderful virtues of the Thus Come Ones, and they comply and accord 
with beings throughout the ten directions. This 1s called the conduct of 
happiness.” 7£ second pracHce is the conduct oƒ benefiting: The 
practice of beneficial service, or beneficial practice. The Buddha told 
Ananda: “Being well able to accommodate all living beings 1s called 
the conduct of benefitting.” The thirđd practice ¡is the conduct oŸ non- 
opposifion: The practice of never resenting, or non-opposition. The 
Buddha told Ananda: “Enlightening oneself and enlightening others 
without putting forth any resistence Is called the conduct of non- 
opposition.” The ƒfourth practice is the conduct oƒ endlessness: The 
practice of indomitability, or without limit in helping others. The 
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Buddha told Ananda: “To undergo birth in various forms continuously 
to the bounds of the future, equally throughout the three perlods of 
time and pervading the ten directions 1s called the conduct of 
endlessness.” The fifth practice is the conduct oƒ freedom from deluded 
conƒusion: The practice of nonconfusion. The Buddha told Ananda: 
“When everything 1s equally In accord, one never makes mistakes 
among the varlous dharma doors. Thịs 1s called the conduct of freedom 
from deluded confusion.” The sixíh pracHce is the conduct oƒ 
wholesome manijfestafion: The practice of good manifestaton, or 
appearing In any form at wIll to save sentlent beings. The Buddha told 
Ananda: “hen within what is Identical, myriad differences appear; the 
characteristlcs of every difference are seen, one and all, in identity. 
Thịs 1s called the conduct of wholesome manifestation.” The seventh 
practlice ¡is the conduct oƒƑ noneaHfachmemr The pracice oŸ 
nonattachment, or unimpeded practice. The Buddha told Ananda: “This 
confinues until 1t includes all the dust motes that fill up empty space 
throughout the ten directions. In each and every mote of dust there 
appear the worlds of the ten directions. And yet the appearance of 
worlds do not Interfere with one another. Thịs 1s called the conduct of 
non-attachment.” The eighth practice is the conduct oƒ venerafion: The 
practice of exalting the paramitas amongst all beIngs, or the practice of 
that which 1s difficult to attain. The Buddha told Ananda: “Everything 
that appears before one 1s the foremost paramita. This 1s called the 
conduct of veneration.” The ninth practice is the conduct oƒ wholesome 
Dharma: The practice of good teaching, or perfecting the Buddha-law 
by complete virtue. The Buddha told Ananda: “With such perfect 
fusion, one can model oneself af(ter all the Buddhas of the ten 
directions. This 1s called the conduct of wholesome dharma.” The fenth 
practice is the conduct oƒ true actualify: The practice of truth, or 
mamifest in all things the pure, final and true reality. The Buddha told 
Ananda: ““Fo then be pure and without outflows In each and every way 
1s the primary truth, which 1s unconditioned, the essence of the nature. 
Thịs 1s called the conduct of true actuality.” 

Bodhisafvas" Vows: The Tundamental vow of a Mahayana 
Bodhisattva to save all sentient beings from delusion. According to The 
StudIies In The Lankavatara Sutra, written by Zen Master D.T. SuzukI, 
according to his transcendental Insight into the truth of things, the 
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Bodhisattva knows that 1t 1s beyond all eradicates and not at all subJect 
to any form of description, but his heart full of compassion and love for 
all beings who are unable to step out of the dualistic whirlpools of 
“becoming” or not becoming,” he directs his vows tfowards theIr 
salvaton and emancIpation. His own heart Is free from such 
attachments as are ordinarily cherished by the unemancipated, but that 
which feels persisfs, for his Insight has not destroyed this, and hence his 
Purvapranidhana, his Upayakausalya, his Nirmanakaya. Yet all that he 
does for the maturity of all beings In response to their needs, 1s like the 
moon reflection in water, showing himself in all forms and appearances 
he preaches to them on the Dharma. His activity 1s what 1s In 
Mahayana phraseology called “Anabhogacarya,” deeds that are 
effortless, effectless, and purposeless. When the Bodhisattva enters 
upon the first stage called Joy or Pramudita, In the career of his 
spiritual discipline, he makes the following solemn vows, fen In 
number, which, flowing out of his most earnest determined wIÏll, are as 
all-Iinclusive as the whole universe, extending to the extremity of space 
1(self, reaching the end of time, exhausting all the number of kalpas or 
ages, and functionng uninterruptedly as long as there 1s the 
appearance of a Buddha. #zsí, Four Magnanimous Vows: The 
magnanimous Vows mean the four universal vows of a Buddha or 
Bodhisattva (four magnanimous Vows or four all-encompassing vow§). 
The four great vows are basically a Mahayana reinterpretation of the 
Four Holy Truths. In addition to ending one”s own suffering, one Vows 
to end the suffering of all living beings. In addition to eliminating one”s 
own afflictions, one vows to end the inexhaustible afflictions of all 
living beings. In addition to learning only the single Dharma-door 
necessary for one*s own enliphtenment, one vows to learn all the 
Dharma-doors, so that one can teach all living beings appropriately. 
Rather than being satisfied with reaching the stage of the Arhat, one 
vows to become a Buddha. However, If is not enough Just to recite the 
vows. You have to return the light and think them over: The vows say 
that I wIll save countless number of beings. Have I done so? If I have, 
1t should still be the same as 1f I had not saved them. Why? It is said 
that the Thus Come One saves all living beings, and yet not a single 
living being has been saved. This means that even though you have 
saved quite a few numbers of living beings, but do not attach to the 
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mark of saving living beings. According to the Mahayana, the four 
8reat magnanimous vows, that are part of the Bodhisattva vow as they 
recited three times successively in a Zen monastery after ending the 
practice of sitting meditation. These vows are also recited at the end of 
any Buddhist ceremonies. First, Vow to save all living beings without 
limits. Sentlent beings are numberless (countless), Ï vow to save them 
all. According to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, good knowing 
advisors, dịd all of you not just say, “I vow to take across the limitless 
beings? What does it mean? You should remember that It is not Hui- 
Neng who takes them across. Good Knowing Advisors, the “living 
beings" within your mind are deviant and confused thoughts, deceitful 
and false thoughts, unwholesome thoughts, Jealous thoughts, vicIous 
thoughts: and these thoughts are “living beings” The self-nature of 
each one of them must take 1fself across. That 1s true crossing Over. 
What 1s meant by “the self-nature taking across?” lt Is to take across by 
means of right views the living beings of deviant views, affliction, and 
delusion within your own mind. Once you have right views, use Prajna 
Wisdom to destroy the living beings of delusion, confusion, and 
falsehood. Each one takes Itself across. Enlightenment takes confusion 
across, wisdom takes delusion across, goodness takes evil across. Such 
CrOSSOng OV€r IS a true crossing. Second, Vow to put an end to all 
passlons and delusions, though Iinumerous. Afflictions (annoyances) are 
1nexhaustible (endless), Ï vow to end (cuÐ them all. Also according to 
the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “Ï vow to cut off the inexhaustible 
afflictions.` That 1s to use the Prajna Wisdom of your own self-nature to 
cast out the vain and false thoughts in your mind. Third, Vow to study 
and learn all methods and means without end. Schools and traditions 
are manifold, I vow to study them all. The teachings of Dharma are 
boundless, [ vow to learn them all. Also according to the Sixth Patriarch 
Hui-Neng Sutra, “Í vow to study the Immeasurable Dharma-door.' You 
must see your own nature and always practice the right Dharma. That 
1s frue study. Fourth, Vow to become perfect in the supreme Buddha- 
law. The Buddha-Way (Truth) 1s supreme (unsurpassed), Ï vow to 
complete (realize) 1t. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng 
Sutra, “I vow to realize the supreme Buddha Way,' and with humble 
mind to always practice the true and proper. Separate yourself from 
both confusion and enlightenment, and always give rise to PraJna. 
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When you cast out the true and the false, you see your nature and 
realize the Buddha-way at the very moment It 1s spoken of. Always be 
mindful; cultivate the Dharma that possesses the power of this vow.” 
Second, Ten Bodhisaftvas` Vows: According to The Studies In The 
Lankavatara Sutra, written by Zen Master D.T. Suzuki, a Bodhisattva 
has ten original vows: The ƒirsf vow: To honour and serve all the 
Buddhas, one and all without a single exception. The second vow: 'To 
work for the preservation and perpetuation of the teaching of all the 
Buddhas. 7e rhirđ vow: To be present at the appearance of each 
Buddha, wherever and whenever 1t may be. The ƒourth vow: To 
practice the proper conduct of Bodhisattvahood which 1s wide and 
measureless, Imperishable and free from Impurifies, and to extend the 
Virtues of Perfection (paramitas) towards all beings. The fiffh vow: 'To 
induce all beings In the most comprehensive sense of. the term to turn 
to the teaching of the Buddhas so that they may find thetr final abode 
Of peace In the wisdom of the all-wise ones. 7e s¡ixth vow: To have an 
Inner perception of the universe, wide and Iinexhaustible, In all its 
possible multitudinousness. 7£ sevwenth vow: To realize the most 
closely Iinterpenetrating relatlonship of each and all, of all and each, 
and to make everyland of beings immaculate as a Buddha-land. 7h 
eighth vow: To be united with all the Bodhisattvas In oneness of 
Intention, to become ¡intimately acquainted with the dignity, 
understanding, and psychic condition of the Tathagatas, so that the 
Bodhisattva can enter any society of beings and accomplish the 
Mahayana which Is beyond thought. The minth vow: To evolve the 
never-receding wheel whereby to carry out his workK of universal 
salvation, by making himself like unto the great lord of medicine or 
wish-fulfilling gem. The /fenth vow: To realize the great supreme 
enlightenment In all the worlds, by going through the stages of 
Buddhahood, and fulfilling the wishes of all beings with one voice, and 
while showing himself to be In Nirvana, not fo cease from practicing 
the obJects of Bodhisattvahood. Thứrd, Ten Principles oƒ Universally 
Good oƒ Enlightenng Beings: According to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, there are ten principles of Universally Good which 
Enlightening Beings have. Ƒïrsí, vowing to live through all future ages. 
Second, vowing to serve and honor all Budhas of the future. 7hửrđ, 
vowing to setfle all sentient beings In the practice of Ủniversally Good 
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Enlightenng Beings. Fouríh, vowing to accumulate all roots of 
goodness. F7, vowing to enter all ways of transcendence. S¡xíh, 
vowing to fulfill all practices of Enlightening Beings. Sevenfh, vowing 
to adorn all worlds. Eighíh, vowing to be born In all Buddha-lands. 
Ninh, vowing to carefully examine all things. 7Tenh, vowing to attain 
supreme enlightenment in all Buddha-lands. Fourfh, Ten Pure Vows oƒ 
Great Enlightening Beings: According to the Flower Adornmernt Sutra, 
Chapter 18, there are ten pure vows of Enliphtening Beings: #7rsí, vOw 
to develop living beings to maturity, without wearying. Second, vow to 
fully practice all virtues and purify all worlds. 7Tird, vow to serve the 
enlightened, always engendering honor and respect. Fouríh, vow tO 
keep and protect the true teaching, not begrudging therr lives. Fÿ/ih, 
vow to observe with wisdom and enter the lands of the Buddhas. S¡xíh, 
vow fo be of the same essence as all Enlightening Beings. Sevemth, 
vow to enfer the door of realizatlon of Thusness and comprehend all 
things. Eighfh, vow that those who see them will develop faith and all 
be benefited. Minh, vow to stay In the world forever by spiritual 
pOWeT. 7Tenfh, vow to fulfill the practice of Universal Good and master 
the knowledge of all particulars and all ways of liberation. #ÿh, Ten 
Kimdas oƒ Unimpeded Function Relating to Vows oƑ Great FEnlightening 
Beings: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
are ten kinds of unimpeded function relating to vows of Great 
Enlightening Beings: #ï7rsí, make the vows of all Enlightening Beings 
their own vows. Second, manifest themselves attaining enlightenment 
by the power of the vow of attaining of enlightenment of all Buddhas. 
Thirđ, atfain supreme perfect enlightenment themselves 1n accordance 
with the sentient beings they are teaching. Fouríh, never end thetr 
great vows, throughout all eons, without bounds. #7h, detaching from 
the body of discriminating consciousness and not clinging to the body 
of knowledge, they manifest all bodies by free wIll. S/x/h, ø1ve up thetr 
own bodies to fulfill the aspirations of others. Sevenfh, edify all sentilent 
beings without giving up their great vows. #¡ehíh, cultivate the deeds 
of Enlightening Beings In all ages, yet their great vows never end. 
Ninth, manifest the attainment of true enlightenment In a minute point 
(a pore), pervade all Buddha-lands by the power of vowing, and show 
this to each and every sentient beings In untold worlds. 7en/h, explain a 
phrase of teaching, throughout all universes, raising øreat clouds of true 
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teaching, flashing the lightning of liberation, booming the thunder of 
truth, showering the rain of elixir of Immortality, fulfilling all sentient 
beings by the power of preaf vOws. 
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Chương Một Trăm Mười Bảy 
Chapter One Hundred and Seventeen 


Tâm Phàm Phu 


Theo Phật giáo, mặc dầu Phàm Thánh đều cùng có bổn tánh như 
nhau là Phật tánh. Thánh Nhân đối lại với Phàm Nhân là những người 
chưa giác ngộ. Thánh là những bậc đã chứng đắc Chính Đạo. Trong khi 
phàm phu là hạng người ngu dốt tối tăm, nhưng luôn xét mình là một 
kẻ phàm phu đầy tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Phàm phu chỉ “người bình thường,” hay một 
người của giai cấp thấp về bản chất và nghề nghiệp. Tên gọi khác của 
phàm phu. Trong Phật giáo, phàm phu được dịch là “dị sinh” vì do vô 
minh mà theo tà nghiệp chịu quả báo, không được tự tại, rơi vào các 
đường dữ. Trong Phật giáo Đại Thừa, tâm của phàm phu là tâm của 
những người không thể đạt được kiến đạo nên không nhận biết trực 
tiếp được tánh không. Do vậy họ đồng tình với những khái niệm giả 
tạo về thực tánh. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, từ này chỉ những 
chúng sanh còn tham dục trần thế. Họ đối ngược lại với Thánh nhân, 
bao gồm cả những người đã đạt được một trong năm con đường siêu 
việt, từ Dự Lưu đến A La Hán. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi 
mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không 
minh đạt chánh pháp (60). Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không 
được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết 
bạn với người ngu muội (60). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ 
phàm phu thường lo nghĩ như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không 
thiệt có, huống là con ta hay tài sẵn ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là 
trí, ngu mà tự xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu 
suốt đời gần gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái 
muỗng múc canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh 
(64). Người trí dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu 
ngay được Chánh pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với 
canh trong khoảnh khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ 
phàm phu không giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng 
thế, những người tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến 
khổ báo (66). Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc 
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lóc, nhỏ lệ dầm để, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). 
Những người tạo các thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn 
vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy quả báo tương lai (68). Khi ác 
nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác 
nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ 
tháng này qua tháng khác, với món ăn bằng đầu ngọn cỏ Cô-sa (cổ 
thơm), người ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm ấy không có 
giá trị bằng một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). 
Người cất sửa bò, không phải chỉ sáng chiều đã thành ra vị để hồ 
được. Cũng thế, kẻ phàm phu tạo ác nghiệp tuy chẳng cảm thụ quả ác 
liền, nhưng nghiệp lực vẫn âm thầm theo họ như lửa ngún giữa tro than 
(71). Kẻ phàm phu, lòng thì muốn cầu được trí thức mà hành động lại 
dẫn tới diệt vong, nên hạnh phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan 
(72). Kể ngu xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: 
chỗ ngồi cao trong Tăng chúng, oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng 
giữa các gia tộc khác (73). Hãy để cho người Tăng kẻ tục nghĩ rằng 
“sự nầy do ta làm, trong mọi việc lớn hay nhỏ đều do nơi ta cả.” Kẻ 
phàm phu cứ tưởng lầm như thế, nên lòng tham lam ngạo mạn tăng 
hoài (74). Một đàng đưa tới thế gian, một đàng đưa tới Niết bàn, hàng 
Tỳ kheo đệ tử Phật, hãy biết rõ như thế, chớ nên tham đắm lợi lạc thế 
gian để chuyên chú vào đạo giải thoát (75).” 

Trong Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, tinh thần, hay linh hồn. 
Mind với chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ 
“M” viết hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà 
thiển, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng nghe khi nghe là 
tỉnh thức. Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức 
về một đối tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi 
hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên 
rỗi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và 
chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bên vững tràn trề như con sông 
nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi 
thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì 
truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những 
cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm 
có tiềm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ 
không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả 
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được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất 
tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những 
biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có thể xãy ra. Tâm là 
con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi 
lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư 
tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một 
nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. Tâm còn được 
định nghĩa như là toàn bộ hệ thống của thức, bổn nguyên thanh tịnh, 
hay tâm. Citta thường được dịch là “ý tưởng.” Trong Kinh Lăng Già 
cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được dịch đúng hơn 
là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay “nhà kho” 
trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không chỉ riêng 
nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học nữa. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn đầu các hành vi, tâm là 
chủ, tâm tạo tác tất cả.” 

Tâm chúng sanh như vượn chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào 
nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự 
tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Tâm không trụ vào đâu. 
Hãy để cho quá khứ đi vào quá khứ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp 
vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là 
vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi 
sẽ tự đứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rỗi cũng sẽ tự dứt, tức gọi 
là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. 
Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; 
tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. 
Theo ngài Tế Tỉnh Đại Sư, Tổ thứ 12 trong Liên Tông Thập Tam Tổ 
của Trung Quốc, có hai thứ lực là tâm lực và nghiệp lực. Dù nghiệp lực 
có lớn, nhưng tâm lực lại càng lớn hơn. Bởi vì nghiệp kia nguyên lai 
không có tự tánh, nghĩa là nghiệp không có sẵn, mà chỉ hoàn toàn 
nương vào nơi tâm. Vì thế khi tâm chú trọng thì làm cho nghiệp mạnh 
thêm. Tâm có thể tạo nghiệp thì cũng chính tâm có thể diệt nghiệp. 

Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm 
trên cơ thể. Nếu để tâm ta hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất 
thiện, tâm có thể gây ra những thảm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, 
nhưng tâm có thể chữa khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về 
những tư tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu 
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quả mà nó có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng 
và lành mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta 
bằng tư tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không 
biết điều chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác 
øì thây ma trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy 
lạc thú trong lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong 
nội tâm sẵn sàng cho bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và 
giữ đúng trên con đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự 
thì nó sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng 
túng bừa bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới 
nầy đều do sự tạo thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, 
kểm chế, cân nhắc và thăng bằng. Bình nh không phải là yếu đuối. 
Một thái độ bình tĩnh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó 
khăn øì cho một người giữ được bình tnh trước những điều thuận lợi, 
nhưng giữ được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô 
cùng. Bằng sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị 
lực. Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Chúng ta không nên đi đến một quyết định vội vàng nào 
đối với bất cứ vấn để gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay 
bị khiêu khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì 
quyết định trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nay. 
Nóng giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt 
nhất, mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những 
đam mê của tham, sân, si tiềm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định 
huệ. Bí quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm 
những gì cần làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng 
như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng 
không thể tiên liệu mọi thứ có thể xãy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng 
thời gian mà chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 
Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
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hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 
lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. Cũng theo Tỳ Kheo Piyananda 
trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn không thể chạy trốn 
khỏi tâm. Với thiền bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát 
khỏi những xáo trộn bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh 
thức với những hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát 
hay chú tâm đến tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm 
được phát triển đúng cách, nó sẽ mang lại niềm vui và hạnh phúc nhất. 
Nếu tâm bị xao lãng nó sẽ mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn 
không thể kể xiết. Tâm kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí 
huấn luyện tâm họ như người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên 
quan sát tâm mình. Khi bạn ngồi một mình bạn nên quan sát những 
thay đổi nơi tâm. Chỉ nên quan sát mà không chống cự lại hay trốn 
chạy hay kiểm soát những thay đổi ấy. Khi tâm đang ở trạng thái tham 
dục, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tham dục. Khi tâm đang ở 
trạng thái sân hận hay không sân hận, nên tỉnh thức biết mình đang có 
tâm sân hận hay tâm không sân hận. Khi tâm tập trung hay tâm mông 
lung, bạn nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tập trung hay tâm mông 
lung. Bạn nên luôn nhớ nhiệm vụ của mình là quan sát những hoàn 
cảnh thay đổi mà không đồng hóa với chúng. Nhiệm vụ của bạn là 
không chú tâm vào hoàn cảnh bên ngoài mà chú tâm vào chính bạn. 
Quả là khó khăn, nhưng có thể làm được. Hành giả tu Phật hãy luôn cố 
gắng trau đổi độ lượng, vì độ lượng giúp bạn tránh những phán xét vội 
vàng, thông cảm với những khó khăn của người khác, tránh phê bình 
ngụy biện để nhận thức rằng cả đến người tài ba nhất cũng không thể 
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không sai lầm; nhược điểm mà bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là 
nhược điểm của chính bạn. Khiêm nhường không phải là nhu nhược, 
mà khiêm nhường là cái thước đo của người trí để hiểu biết sự khác 
biệt giữa cái hiện tại và cái sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ 
mệnh hoằng pháp của Ngài bằng đức khiêm cung là loại bổ tất cả 
niềm kiêu hãnh của một vị hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng 
chẳng bao giờ Ngài mất cái hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ 
tánh kẻ cả hơn người. Những lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài 
chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp 
xúc với những người hèn kém nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. 
Nóng giận đưa đến rừng rậm không lối thoát. Trong khi nóng giận 
chẳng những chúng ta làm bực bội và làm người khác khó chịu vô 
cùng, mà chúng ta còn làm tổn thương chính mình, làm yếu đi thể chất 
và rối loạn tâm. Một lời nói cộc cằn giống như một mũi tên từ cây 
cung bắn ra không bao giờ có thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả 
ngàn lần. 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Trong các pháp, tâm dẫn đầu, 
tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc 
hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo đến như bánh xe lăn theo chân 
con vật kéo xe (1). Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo 
tác tất cả. Nếu đem tâm thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành 
động, sự vui sẽ theo nghiệp kéo đến như bóng với hình (2). Nhà lợp 
không kín ắt bị mưa dột thế nào, kẻ tâm không tu tất bị tham dục lọt 
vào cũng thế (13). Nhà khéo lợp kín ắt không bị mưa dột, kẻ tâm khéo 
tu tất không bị tham dục lọt vào (14). Tâm kẻ phàm phu thường xao 
động biến hóa rất khó chế phục gìn giữ, nhưng kẻ trí lại chế phục tâm 
mình làm cho chánh trực một cách dễ dàng, như thợ khéo uốn nắn mũi 
tên (33). Như con cá bị quăng lên bờ sợ sệt và vùng vẫy thế nào, thì 
cũng như thế, các người hãy đem tâm lo sợ, phấn đấu để mau thoát 
khỏi cảnh giới ác ma (34). Tâm phàm phu cứ xoay vần theo ngũ dục, 
xao động không dễ nắm bắt; chỉ những người nào đã điều phục được 
tâm mình mới được yên vui (35). Tâm phàm phu cứ xoay vần theo ngũ 
dục, biến hóa u-ẩn khó thấy, nhưng người trí lại thường phòng hộ tâm 
mình, và được yên vui nhờ tâm phòng hộ ấy (36). Tâm phàm phu cứ 
lén lút đi một mình, đi rất xa, vô hình vô dạng như ẩn náu hang sâu, 
nếu người nào điều phục được tâm, thì giải thoát khỏi vòng ma trói 
buộc (37). Người tâm không an định, không hiểu biết chánh pháp, 
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không tín tâm kiên cố, thì không thể thành tựu được trí tuệ cao (38). 
Người tâm đã thanh tịnh, không còn các điều hoặc loạn, vượt trên 
những nghiệp thiện ác thông thường, là người giác ngộ, chẳng sợ hãi 
(39). Cái hại của kẻ thù gây ra cho kẻ thù hay oan gia đối với oan gia, 
không bằng cái hại của tâm niệm hướng về hành vi tà ác gây ra cho 
mình (42). Chẳng phải cha mẹ hay bà con nào khác làm, nhưng chính 
tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện làm cho mình cao thượng hơn 
(43). Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như cõi đất bằng, 
lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên 
chẳng còn bị luân hổi xoay chuyển (95). Những vị A-la-hán ý nghiệp 
thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có 
chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Trong những thời quá 
khứ, ta cũng từng thả tâm theo dục lạc, tham ái và nhàn du, nhưng nay 
đã điều phục được tâm ta như con voi đã bị điều phục dưới tay người 
quản tượng tài giỏi (326). Hãy vui vẻ siêng năng, gìn giữ tự tâm để tự 
cứu mình ra khỏi nguy nan, như voi gắng sức để vượt khỏi chốn sa lay 
(327). 


Ordinary People's Mind 


According to Buddhism, although Sinners and Saints are of the 
same fundamental nature that 1s the Buddha-nature. The saint 1s the 
opposite of the common or unenlightened man. The Sainted ones are 
those who are wise and good, and are correct In all their characters. 
While ordinary people who always examine themselves and realize 
they are just unenlightened mortal filled with greed, hatred and 
Ipnorance, as well as an accumulation of Infinite other transgressions In 
the past, present and future. Ordinary people 1s a term for “the common 
man,” or a man of lower caste of character or profession. In Buddhism, 
an ordinary person unenlightened by Buddhism, an unbeliever, sinner; 
childish, 1gnorant, foolish; the lower orders. In Mahayana, the mind of 
ordinary people are the mind of those who have not reached the path of 
seeing (darsana-marga), and so have not directly perceived emptiness 
(sunyata). Due to this, they assent (tán thành) to the false appearances 
of things and do not perceive them In terms of thetr true nature, I.e., 
emptiness. In 'Theravada, this refers to beings who have worldly 
aspiratlons (loka-dharma). They are contrasted with noble people, 
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which includes those who have attained one of the supramundane 
paths, from stream-enterers up to Arhats. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Long 1s the night to the wakeful; long 1s the road to 
him who 1s tired; long 1s samsara to the foolish who do not know true 
Law (Dharmapada 60). If a traveler does not meet a companion who 1s 
better or at least equal, let him firmly pursue his solitary career, rather 
than being In fellowship with the foolish (Dharmapada 61). These are 
my sons; this is my wealth; with such thought a fool 1s tormented. 
Verily, he 1s not even the owner of himself. Whence sons? Whence 
wealth? (Dharmapada 62). À foolish man who knows that he 1s a fool, 
for that very reason a wIse man; the fool who think hiìmself wise, he 1s 
indeed a real fool (Dharmapada 63). If a fool assoclates with a wIse 
man even all his life, he wIll understand the Dharma as litle as a spoon 
tastes the flavour of soup (Dharmapada 64). An Intellipent person 
assoclates with a wise man, even for a moment, he will quickly 
understand the Dharma, as the tongue tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 65). A fool with little wit, goes through life with the very 
self as his own øreatest enemy. In the same manner, evil doers do evil 
deeds, the fruit of which 1s bitter (Dharmapada 66). The deed 1s not 
well done of which a man must repent, and the reward of which he 
receives, weeping, with tearful face; one reaps the fruit thereof 
(Dharmapada 67). The deed is well done when, after having done 1t, 
one repents not, and when, with Joy and pleasure, one reaps the fruit 
thereof (Dharmapada 68). As long as the evil deed done does not bear 
fruit, the fool thinks 1t 1s as sweet as honey; but when 1t rIpens, then he 
comes to grief (Dharmapada 69). Let a fool, month after month, eats 
only as much food as can be picked up on the tip of a kusa blade; but 
he 1s not worth a sixteenth part of them who have comprehended the 
truth (Dharmapada 70). An evil deed committed may not Iimmediately 
bear fruif, Just as newl drawn milk does not turn sour at once. In the 
same mamner, smouldering, 1t follows the fool like fire covered with 
ashes (Dharmapada 71). The knowledge and fame that the fool gains, 
so far from benefiting; they destroy his bright lot and cleave his head 
(Dharmapada 72). The fool always desire for an undue reputation or 
undeserved honour, precedence among the monks, authority in the 
monasteries, honour among other families (Dharmapada 73). Let both 
monks and laymen think, “by myself was this done; In every Work, 
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great or small, let them refer to me.” Such 1s the ambition of the fool; 
his desires and pride increase (Dharmapada 74). One 1s the path that 
leads to worldly gain, and another 1s the path leads to nirvana. Once 
understand this, the monks and the lay disciples of the Buddha, should 
not reJoice 1n the praise and worldly favours, but cultivate detachment 
(Dharmapada 75).” 

In English “mind” means “heart,” “spirit,” “psyche,” or “soul.” 
Mind with a small “mm” means the seat of the Intellect. Mind with a 
capital “M” stands for absolute reality. From the standpoint of Zen 
experlence, “mind” means total awareness. In other words, Just 
listening when hearing. According to Most Venerable Dhammananda 
in The Gems of Buddhist Wisdom, mind may be defined as simply the 
awareness of an obJect since there 1s no agent or a soul that directs all 
activitles. It consists of fleeting mental states which constantly arise 
and perish with lightning rapidity. “With bìrth for 1s source and death 
for 1ts mouth, 1t persistently flows on like a river receiving from the 
tributary streams of sense constant accretlons to 1s flood.” Each 
momenfary conscIousness of this everchanging lifestream, on passing 
away, transmIs 1Iís whole energy, all the ¡ndelibly recorded 
Impr€ssions, to 1s successor. Every fresh consciousness therefore 
consIsts of the potentialitles of 1ts predecessors and something more. 
As all Impressions are Indelibly recorded in this everchanging 
palimpsest-like mind, and as all potentialiies are transmitted from life 
to life, Irrespective of temporary physIcal disintegrations, reminiscence 
Of past births or past Iincidents become a possibility. Mind 1s like a 
double-edged weapon that can equally be used either for good or evIl. 
One single thoupht that arises In this 1nvisible mind can even save or 
destroy the world. One such thought can either populate or depopulate 
a whole country. It is mind that creats one”s paradise and one”s hell. 
Citta or Mind 1s defined as the whole system of vijnanas, originally 
pure, or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In the 
Lankavatara Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may 
better be rendered “mind.” When it is defined as “accumulation” or as 
“store-house”” where karma seeds are deposited, 1t is not mere thought, 
1t has an ontological sigmification also. In The Dhammapada Sutta, the 
Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; mind 1s chief, and mind-made 
are they.” The mind 1s like a monkey, let it moves wherever It wIll; 
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however, the Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and the 
awareness so that your mind abides nowhere.” The mind without 
resting place (a mind which does not abide anywhere, a mind which let 
“bygone be bygone). The mind without resting place, detached from 
time and space, the past being past may be considered as a non-past or 
non-existent, so with present and future, thus realizing their unreality. 
The result is detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha- 
mind, the bodhi-mind, the mind free from Ideas or creation and 
extInction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures 
are of the Void, or Absolute. According to Great Master Chi-Sun, the 
Twelfth Patriarch of the Thirteen Patriarchs of Chinese Pureland 
Buddhism, there are two kinds of karma, mind power and karmic 
power. Even though karmic power Is great, the mind power 1s even 
greater. Because karma does not have an Iinherent nature. It means that 
karma 1s not a pre-existing phenomenon, but 1t relies entirely on the 
mind to arise. Therefore, If the mind gives It importance, then the 
karma will become stronger. The mind can give rise to karma, If can 
also destroy 1t. 

In Buddhism, there 1s no distinction between mìnd and 
conscIousness. Both are used as synonymous terms. Mind always 
deeply affects the whole body of sentient beings. If allowed to function 
viciously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
đisaster, 1t can even Kkill a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentrated on ripht thouphts with rngh( effort and 
understanding the effect 1t can produce 1s Immense. Á mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so mụch as one”s 
own thoughts of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you wIll always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJjoymeit. Ït 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mĩnd 1s a liability both to 1ts owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poise. Calmness 1s not weakness. A calm 
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attitude at all times shows a man of culture. It 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. The mind 1s influenced by bad mood, 
provoke, emotion, and worry. We should not come to any hasty 
decision regarding any matter when you are In a bad mood or when 
provoked by someone, not even when you are 1n good mood Iinfluenced 
by emotion, because such decision or conclusion reached during such a 
period would be a matter you could one day regret. Angry 1s the mosf 
dangerous enemy. Mind 1s your best friend and worst woe. You must 
try to kill the passions of lust, hatred and Ignorance that are latent in 
your mind by means of morality, concentration and wisdom. The secret 
of happy, successful living lies in doing what needs to be done now, 
and not worrying about the past and the future. We cannot go back Into 
the past and reshape If, nor can we anticipate everything that may 
happen In the future. There 1s one moment of time over which we have 
some consclous control and that 1s the present. In The Gems of 
Buddhism Wisdom, Most Venerable Dhammanada confirmed: “If you 
want to get rid of your enemies you should first kill your anger which 1s 
the greatest enemy within you. Furthermore, If you act inconsiderately, 
you are fulfilling the wishes of your enemies by unknowingly entering 
Into their trap. You should not think that you can only learn something 
from those who praise and help you and associate with you very close. 
There are many things you can learn from your enemies also; you 
should not think they are entirely wrong Just because they happen to be 
your enemies. You cannot imagine that sometimes your enemies also 
pOSSess certain good qualities. You will not be able to get rid of your 
enemies by returning evil for evil. If you do that then you will only be 
inviing more enemies. The best and most correct method of 
OVercoming your enemIies 1s by radiating your kindness towards them. 
You may think that this 1s Impossible or something nonsensical. But this 
method is very highly appreciated by all wise people. When you come 
to know that there 1s someone who 1s very angry with you, you should 
Íirst try to find out the main cause of that enmity; 1Ÿ it 1s due fo your 
mistake you should admit 1t and should not hesitate to apolog1ze to him. 
]f it is due to certain misunderstandings between both of you, you must 
have a heart to heart talk with him and try to enlighten him. If it 1s due 
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to Jealousy or some other emotional feeling you must try to radiate 
your loving-kindness towards him so that you will be able to influence 
him through your mental energy. Buddhist practitioners should always 
cultivate tolerance, for tolerance helps you to avoid hasty Judgments, to 
sympathize with other people”s troubles, to avoid captIous crificism, to 
realize that even the finest human being 1s not infallible; the weakness 
you find In other people can be found In yourself too. Humilify 1s not 
weakness, humility 1s the wise man”s measuring-rod for learning the 
difference between what Is and what Is yet to be. The Buddha himself 
started his ministry by discarding all his princely pride in an act of 
humility. He attained sainthood during his life, but never lost his 
naturalness, never assumed superIor airs. His dissertations and parables 
were never pompous. He had time for the most humble men. Be 
patent with all. Anger leads one through a pathless jungle. While 1t 
1rriftates and annoys others, It also hurts oneself, weakens the physical 
body and disturbs the mind. A harsh word, like an arrow discharged 
from a bow, can never be taken back even If you would offer a 
thousand apologlies for 1t. According to Bikkhu Piyananda In The Gems 
of Buddhism Wisdom, you cannot run away from your mind. By 
medifation, you can train the mind to keep calm and be free from 
disturbances either from withn or outside. Apply concentrated 
awareness to the Internal confusions and mental conflicts, and observe 
or pay atfention to all the changing states of your mind. When the mind 
1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If the mind 1s 
neglected, 1t runs you into endless troubles and difficultes. The 
disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 1s 
weak and Ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 
horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
When you sit alone, you should observe the changing conditions of the 
mind. The task 1s only a matter of observing the changing states, not 
fighting with the mind, or avoid 1t, or try to control 1t. When the mind 1s 
1n a state of lust, be aware that we are having a mind of Iust. When the 
mind 1s in a state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that 
we are having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scattered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 
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without Identfying yourself with them. Your Jjob 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but it can be done. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Of all dharmas, mind 
1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we think, we have 
become what we thought (what we are today came from our thoughts 
Of yesterday). If we speak or act with a deluded mind or evil thoughts, 
suffering or pain follows us, as the wheel follows the hoof of the 
draught-ox (Dharmapada I). Of all dharmas, mind 1s the forerunner, 
mind 1s chief. We are what we think, we have become what we 
thought. If we speak or act with a pure mind or thought, happiness and 
Joy follows us, as our own shadow that never leaves (Dharmapada 2). 
As rain penetrates and leaks Into an ill-thatched hut, so does passion 
enter an untrained mind or uncultivated mind (Dharmapada 13). As raIn 
does not penetrate a well-thatched hut, so does passion not enter a 
cultivated mind (Dharmapada 14). The wavering and restless, or 
unsteady mind, difficult to guard, difficult to hold back; a wise man 
steadies his trembling mind and thought, as a fletcher makes straight 
his arrow (Dharmapada 33). As a fish drawn from Its watery abode and 
thrown upon the dry land, our thought quivers all over In 1s effort to 
escape the realm of Mara (Dharmapada 34). It is good to control the 
mind, which 1s difficult to hold in and flighty, rushing wherever 1t 
wishes; a controlled mind brings happiness (Dharmapada 35). The mind 
1s hard to perceive, extremely subtle, flits whenever it wishes. Let the 
wWise person guard 1t; a guarded mind 1s conducive to hapiness 
(Dharmapada 36). Traveling far, wandering alone, bodiless, lying In a 
cave, 1s the mind. Those who subdue 1t are freed from the bonds of 
Mara (Dharmapada 37). He whose mind 1s not steady, he who does not 
know the True Law, he whose confidence wavers, the wisdom of such 
a person wIll never be perfect (Dharmapada 38). He whose mind 1s 
free from lust of desires, he who 1s not affected by hatred, he who has 
renounced both good and evIl, for such a vigilant one there 1s no fear 
(Dharmapada 39). Whatever harm an enemy may do to an enemy, or a 
hater to a hater, an Ill-directed mind can do one far greater harm 
(Dharmapada 42). What neither mother, nor father, nor any other 
relative can do, a well-directed mind can do one far greater good 
(Dharmapada 43). Like the earth, Arhats who are balanced and well- 
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disciplined, resent not. He 1s like a pool without mud; no new births are 
1n store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, 
whose speech and deed are calm. They have also obtained right 
knowing, they have thus become quiet men (Dharmapada 96). In the 
past times, this mind went wandering wherever 1t liked, as it wished 
and as It pleased. But now I shall completely hold it under control as a 
rider with his hook a rutting elephant (Dharmapada 326). Take delight 
in heedfulness, check your mind and be on your guard. Pull yourself 
out of the evil path, Just like the elelphant draws 1tself out of the mud 
(Dharmapada 327). 
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Chương Một Trăm Mười Tám 
Chapter One Hundred and Eighteen 


Tâm Thánh 


Thánh Nhân đối lại với Phàm Nhân. Thánh là bậc đã chứng đắc 
Thánh Đạo. Theo Phật giáo, Thánh chúng được xem là tất cả các bậc 
Thánh. Những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát phiển não từ sơ địa trở 
lên. Bậc Thánh là bậc đã bước vào con đường đi đến Niết Bàn. Theo 
Duy Thức Luận, Thánh Tính Ly Sinh là cuộc sống của sự Thánh thiện 
của các vị Thanh Văn, Duyên Giác, A La Hán hay Bồ Tát, những vị đã 
đạt được vô lậu trí và dứt bỏ phiển não do phân biệt khởi lên (đã dứt 
bỏ phiển não và sở tri chướng), đối lại với cuộc sống của phàm phu 
hay người chưa giác ngộ. Theo Phật giáo, bậc Thánh là bậc đã chứng 
Thánh và đã hoàn toàn thấu triệt chân lý mà không phải học nữa. 
Hành giả đi đến giai đoạn sau cùng, tức là con đường không còn gì để 
học nữa. Khi đó kết quả mà hành giả hướng đến khi tu tập tứ diệu đế 
sẽ tự đến. Khi hành giả đạt đến giai đoạn cuối cùng nầy thì trở thành 
một vị A La Hán. Theo Tiểu Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. 
Nhưng theo Đại Thừa, A La Hán chỉ mới giác ngộ được một phần mà 
thôi. Lý tưởng của đạo Phật là hoàn tất đức tính của con người, hay là 
đưa con người đến Phật quả bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân 
cách cao nhất. Đó là những đặc điểm của đạo Phật. 

Tâm Thánh là tâm của bậc Thánh như tâm Phật. Tâm của các bậc 
Thánh luôn điểm tĩnh an vui, không tham lợi dưỡng, cũng không ham 
được cung kính tôn trọng. Tâm Thánh là tâm Phật vì nó là tâm của từ, 
bi, hỷ, xả... Nó là tâm của những suy nghĩ tốt đẹp về tha nhân. Đồng 
thời, tâm Thánh cũng là tâm của bậc Bồ Tát: Thượng cầu Phật đạo, hạ 
hóa chúng sanh. Tâm Thánh không chấp trước, không luyến ái, bao 
gồm không chấp trước bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm 
thanh, vị và tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà 
kiến hay ngã chấp, vân vân. Nói cách khác, tâm của các bậc Thánh là 
tâm đã được giải thoát khỏi tất cả mọi dục vọng. Tâm là một tên khác 
của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân 
tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không 
giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận 
thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều 
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khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng 
phép loại suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, 
Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp 
đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo 
địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, 
vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Trong Thiền, tâm có nghĩa là 
toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tinh thần, trái tim, hay tâm hồn, 
hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên ngoài nhị 
nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ hiểu hơn về Tâm, các vị 
thầy Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, nhưng đối với 
Thiển, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có những thành phần hay 
phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và vô tướng của Tâm hiện 
hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly trong cái toàn thể. 
Đoàn thể do Đức Phật lập nên gọi là “Thánh Chúng” (Aryan 
sangha), đó là môi trường tu tập của những người cao quý. Vì truyền 
thống Bà La Môn đã được thiết lập kiên cố nên giai cấp bấy giờ đã 
được phân chia thật là rõ rệt. Bởi lẽ đó, Đức Phật luôn xác nhận rằng 
trong hàng Tăng chúng của Ngài không có phân biệt giữa Bà La Môn 
và Võ tướng, hay giữa chủ và tớ. Ai đã được nhìn nhận vào hàng Tăng 
Chúng đều được quyển học tập như nhau. Đức Phật dạy rằng không 
thể gọi một giai cấp nào là cao quý hay không cao quý được bởi vì vẫn 
có những người đê tiện trong giai cấp gọi là cao quý và đồng thời cũng 
có những người cao quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao 
quý hay đê tiện là chúng ta nói về một người nào đó chứ không thể cả 
toàn thể một giai cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí tuệ chứ không 
phải là vấn đề sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn để 
của Đức Phật là tạo nên một người cao quý hay Thánh Giả (Arya 
pudgala) trong ý nghĩa một cuộc sống cao quý. Thánh Chúng đã được 
thiết lập theo nghĩa đó. Theo đó thì Thánh Pháp (Arya dharma) và 
Thánh Luật (Arya vinaya) được hình thành để cho Thánh Chúng tu tập. 
Con đường mà Thánh Giả phải theo là con đường Bát Thánh Đạo 
(Arya-astangika-marga) và cái sự thật mà Thánh Giả tin theo là Tứ 
Diệu Đế. Sự viên mãn mà Thánh Giả phải đạt tới là Tứ Thánh Quả 
(Arya-phala) và cái toàn bị mà Thánh Giả phải có là Thất Thánh Giác 
Chi (sapta-arya-dharma). Đó là những đức tính tính thần cao cả. Người 
học Phật không nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ “Thánh” nầy vốn 
được áp dụng cẩn thận vào mỗi điểm quan trọng trong giáo pháp của 
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Đức Phật. Đức Phật, như vậy, đã cố gắng làm sống lại ý nghĩa nguyên 
thủy của chữ “Thánh” nơi tâm của mỗi người trong cuộc sống thường 
nhật. 

Phàm phu với phàm tâm nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật 
do bởi vô minh hay không hiểu sự thật về cuộc đời. Vô minh hay bất 
giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo Phật, vô minh là không 
biết, không thấy, không hiểu, không am tường chân lý, vân vân. Người 
nào bị vô minh che lấp thì dầu cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người 
ấy không thấy bản chất thật của vạn hữu, không am tường chân lý 
nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi khổ đau phiền não. Vì 
si mê mà người ta không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người 
ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay 
đổi và hoại diệt. Chừng nào mà chúng ta không phát triển tâm mình để 
đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh về bản chất đúng của 
sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái ngã hay cái ta là 
thật. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng 
ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, 
tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, 
lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vì sĩ mê mà 
người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng 
sai. NÑgu si làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là 
những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi 
lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê 
bạn nên tu tập quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn đề khó khăn của 
chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ 
đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ 
khác cùng phát sanh chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong 
những vấn đề ấy, và do đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở 
đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ 
thấy rằng tất cả những vấn đề ấy đều là những vấn đề của kiếp nhân 
sinh, của con người, vậy thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai 
khác hơn là con người. Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được 
và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bổ những ảo kiến và những khái 
niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều 
hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua 
tu tập mà thôi. 
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Kỳ thật, theo Phật giáo, Phật tánh nơi phàm phu và nơi các bậc 
Thánh không sai khác, chỉ khác chỗ tâm phàm phu của chúng ta luôn 
bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về lo âu, sung sướng, thù 
hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao có được cái tâm an 
tịnh. Trạng thái tâm đạt được do tu tập là trạng thái tịnh lự đạt được 
bởi buông bỏ. Trong Phật giáo, hành giả tu tập để làm lắng dịu và loại 
bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt 
được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt 
được trạng thái tịnh lự do tu tập, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh 
bên trong, nó chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nầy xảy ra thì 
giữa ta và Phật không có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiền định cao 
độ, hành giả phải tu tập bốn giai đoạn tĩnh tâm trong tu tập. Xóa bỏ 
dục vọng và những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong 
giai đoạn nây tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. Giai đoạn suy 
tư lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất tâm bất loạn 
(trụ tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định). Giai đoạn buồn 
vui đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái không có cảm xúc; 
con người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cảm thấy an lạc. Giai đoạn 
của sự thản nhiên và tỉnh thức. 

Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi phàm tâm chúng ta đã từng bị tham, sân, 
si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng sanh ô 
nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho chúng sanh 
thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lối sống 
hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm lời nói 
và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực hiện loại 
thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh luận triết lý 
hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả ngàn 
lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất vẫn 
là người chính phục được chính mình.” Chinh phục chính mình hay 
chinh phục chính cái phàm tâm của mình không gì khác hơn là tự chủ, 
hay tự làm chủ lấy mình. Chinh phục chính mình là nắm vững cái 
phàm tâm của chính mình, làm chủ những cảm kích, tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, chỉnh phục chính mình là 
một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ ước, và bị dục vọng điều 
khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 
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The Sainf's Minds 


The saint 1s the opposite of the common or unenlightened man. The 
sainfs are those who are wise and good, and are correct in all thelr 
characters. According to Buddhism, the holy multitude or sacred 
assembly are all considered the saints. The Bodhisattva saints who 
have overcome I1llusion, from the first stage upwards. The holy or 
saintly one, or enlightened one who has started on the path to nirvana. 
According to the Vijnanamatrasiddhi, the life of holiness apart or 
distinguished from the lie of common unenlightened people. 
According to Buddhism, the saints are those who have realized the 
saintly fruits and have completely comprehended the truth without 
further study. Practiioners proceed to the last stage, 1.e., the Path of 
No-More-Learning. Then the firm conviction that they have realized 
the Fourfold Truth will present itself. When the Ariya reaches this 
stage, he becomes an arhat. According to the Hinayanistic view this 1s 
the perfect state of enlightenment, but according to the Mahayanistic 
view an arhat 1s thoupht to be only partially enlightened. The purpose 
of Buddhism 1s to perfect a mans 'haracter, or to let him attain 
Buddhahood on the basis of wisdom and right cultivation, 1.e., the 
highest personality. Such are the characteristics of Buddhism. 

Sainted Minds are the holy minds, that of Buddha. The sainted 
minds are always still and peaceful, without seeking gain, support or 
respect. The Saints' mind 1s the mind of the Buddha because 1t 1s a 
mind of loving-kindness, compassion, Joy, and equanimity... Ít 1s a mind 
of good thinkings on other people. At the same time, it 1s the mind of a 
Bodhisattva: Above to seek bodhi, below to save (transform) beInøs, 
one of the great vow of a Bodhisattva. The sainted minds are minds of 
detachment or renunciatlon ¡ncludes physical: wealth, body, form, 
sound, smell, taste, touch, etc., and mental biased minds, wrong views, 
self-praspIng, ego-grasping, etc. In other words, the sainted minds 
delivered from all desires. “Mind” 1s another name for Alaya-vijnana. 
Unlike the material body, immaterial mind 1s Invisible. We are aware 
of our thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we 
Iinfer their existence In others by analogy. The mind 1s the root of all 
dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
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mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
main driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. In Zen, it means either the mind of a person 1n the 
sense of all his powers of conscIousness, mind, heart and spirit, or else 
absolutely reality, the mind beyond the distinction between mind and 
matter. It 1s for the sake of giving practitioners an easler understanding 
of Mind, Buddhist teachers usually divide the mind info aspects or 
layers, but to Zen, Mind 1s one great Whole, without parfs Or dIVISIOnS. 
The manifestating, 1lluminating, and nonsubstantial characteristlcs of 
Mind exist simultaneously and consfantly, inseparable and Indivisible 
1n their totalIty. 

The special community esfablished by the Buddha was called “The 
Assembly of the Noble” (Arya-sangha), Iintended to be the cradle of 
noble persons. Since the Brahmanical tradiion had been firmly 
established, the race distinction was strictly felt. On that account the 
Buddha often asserted that in his own commumity there would be no 
distinction between Brahmans (priests) and warrlors or between 
masters and slaves. Anyone who Joined the Brotherhood would have 
an equal opportunmity for leading and training. The Buddha often argued 
that the word Arya meant “noble” and we ought not call a race noble or 
Ipnoble for there will be some ignoble persons among the so-called 
Aray and at the same time there will be some noble persons among the 
so-called Anarya. When we say noble or Ignoble we should be 
speaking of an Individual and not of a race as a whole. Ït is a question 
of knowledge or wisdom but not of birth or caste. Thus the obJect of the 
Buddha was to create a noble personage (arya-pudgala) in the sense of 
a noble life. The noble community (Arya-sangha) was founded for that 
very purpose. The noble ideal (Arya-dharma) and the noble discipline 
(Arya-vinaya) were set forth for the aspiring candidates. The path to be 
pursued by the noble aspirant 1s the Noble Eightfold Path (Arya- 
astangika-marga) and the truth to be believed by the noble 1s the Noble 
Fourfold Truth (Catvarilarya-satyam). The perfections attained by the 
noble were the four noble fruitions (Arya-phala) and the wealth to be 
possessed by the noble was the noble sevenfold wealth (sapta-arya- 
dhana), all being spiritual qualifications. The careful application of the 
word Arya to each of the important points of his 1nstitution must not be 
overlooked by a student of Buddhism. The Buddha thus seemed to 
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have endeavored to revive the original meaning of Arya In people's 
minds in daily life of his religIous communIty. 

Ordinary people with ordinary minds do not see things as they 
really are because of of thetr ignorance or failing to understand the 
truth about life. Ignorance 1s the opposite of the word “to know”. In 
Budhdism, Ignorance means “not knowing”, “not seeing, 
understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever 1s dominated by 
Ipnorance 1s like a blind person because the eyes are shut, or not 
seeing the true nature of obJects, and not understanding the truths of 
cause and effect, and so on. [gnorance 1s the root of all sufferings and 
afflictions. Due to ignorance, people cannot distinguish between right 
and wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to 
things which are impermanent, changeable, and perishable. As long as 
we have not develop our minds to obtain wIisdom, we remain 1gnorant 
of the tru nature of things. According to Buddhism, ignorance means 
regarding the self as real. Ignorance 1s the main cause of our non- 
enlightenment. Ignorance 1s only a false mark, so 1t 1s subJect to 
production, extinction, Iincrease, decrease, defilement, purIty, and so 
on. lgnorance 1s the main cause of our bírth, old age, wOorry, grIef, 
misery, and sickness, and death. Due to ignorance, people do not see 
things as they really are, and cannot distinguish between right and 
wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to things 
which are Iimpermanent, changeable, and perishable. Once anger 
arises, one has nothing but “ignorance.” In order to eliminate 
“ignorance,” you should cultivate in contemplation on causality. All of 
our psychological problems are rooted In Ignorance, In delusion. 
lgnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hafes, conceits and a 
host of other defilements go hand in hand with our ignorance. The 
solutons are to be found In the problems themselves and hence we 
should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not 
aftribute them to non-humans. Our real problems can be solved only by 
giving up 1llusions and false concepts and bringing our lives Into 
harmony with reality and this can be done only through cultivation. 

As a matter of fact, according to Buddhism, there 1s no difference 
in Buddha-nature between ordinary people and the saint, the only 
difference 1s that minds In ordinary people are constantly occupied with 
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a lot of false thoughts, thoughts of worry, happiness, hatred and anger, 
friends and enemies, and so on, so we cannot điscover the Buddha- 
nature within. The state of mind of quietude or equanimity gained 
through cultivation. In Buddhism, practitioners cultivate to calm down 
and to eliminate attachments, the aversions, anger, jealousy and the 
Ipnorance that are 1n our heart so that we can achieve a transcendental 
wisdom which leads to enlightenment. Once we achieve a state of 
quietude through cultivation, we wIll discover our real nature within; 1t 
Is nothing new. However, when this happens, then there 1s no 
difference between us and the Buddha. In order to achieve the state of 
quietude through ciltivation, practtioners should cultivate four basic 
stapges In Dhyana. The relinquishng of desires and unwholesome 
factors achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, 
the mind 1s full of hoy and peace. In this phase the mind 1s resting of 
conceptualization, the attaining of inner calm, and approaching the 
one-pointedness of mind (concentration on an obJect of meditation). In 
this stage, both Joy and sorrow disappear and replaced by equanimIty; 
one 1s alert, aware, and feels well-being. In this stage, only equanimity 
and wakefulness are presenI. 

The Buddha once taught: “For a long time has man”s ordinary mind 
been defiled by greed, hatred and delusion. Mental defilements make 
beings Impure; and only mental cleansing can purify them.” Devout 
Buddhists should always keep In mind that our daily life 1s an Intense 
process of cleansing our own action, speech and thoughts. And we can 
only achieve this kind of cleansing through practice, not philosophical 
speculation or logical abstraction. Remember the Buddha once said: 
“Though one conquers In batfle thousand times thousand men, yet he 1s 
the greatest conqueror who conquers himself.” This 1s nothing other 
than training of our own ordinary mind, or “self-mastery, or control our 
own mind. lt means mastering our own ordinary menfal contents, our 
emotions, likes and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the 
øreaftest empIre a man can aspire unto, and to be subJect to our own 
pAsslons 1s the most grlevous sÏavery. 
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Chương Một Trăm Mười Chín 
Chapter One Hundred and Nineteen 


Tu Phước 


Trong Phật giáo, tu phước bao gồm những cách thực hành khác 
nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định tnh, không 
chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất 
tâm. Phước đức là những cách thực hành khác nhau trong tu tập cho 
Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì 
trai giữ giới, vân vân. Người Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
“Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu phước thì có 
phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ song tu thì vẫn 
tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu nơi chính mình. 
Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, nếu mình làm 
việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật phải hướng về 
nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. Cổ đức có dạy: 
“Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh tùng khẩu nhập, 
họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa ra vào, chỉ do 
tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, hoạn nạn là do 
ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái khẩu với những 
món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng về lâu về sau nây 
chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những căn bệnh chết người 
vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua thức ăn tẩm hóa 
chất để nuôi chúng mau lớn. Tuy nhiên, hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
rằng trong nhà Thiền, một việc làm được coi như hoàn toàn thanh tịnh 
khi nó được làm hoàn toàn không phải với ý được thưởng công, dù là 
trần tục hay thiên công. Việc làm nầy được gọi là “việc làm không cầu 
phước'. Do bởi không cầu phước, mà việc làm nầy được phước vô kể, 
công đức vô tận. Một việc làm lớn, không nhất thiết phải là việc vĩ 
đại. Cái quan trọng ở đây là lý do thúc đẩy việc làm chứ không phải 
tầm mức lớn nhỏ của việc làm đó. Nếu sự thúc đẩy thanh tịnh, thì việc 
làm thanh tịnh; còn nếu sự thúc đẩy bất tịnh, thì dầu cho việc có lớn 
thế mấy, vẫn là bất tịnh. Có lẽ đây là lý do tại sao, khi Lương Võ Đế 
hỏi tổ Bồ Đề Đạt Ma xem coi ông được bao nhiêu công đức khi xiển 


1104 


dương Phật giáo trên một bình diện rộng lớn, và tổ lại trả lời “Không 
có công đức gì cả. 

Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, 
còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước điển, công lao 
hay công trạng qua việc bố thí, thờ phụng và những phục vụ về tôn 
giáo, tụng kinh, cầu nguyện, vân vân, bảo đảm cho những điều kiện 
tổn tại tốt hơn trong cuộc đời sau nầy. Việc đạt tới những công trạng là 
một nhân tố quan trọng khuyến khích Phật tử thế tục. Phật giáo Đại 
thừa cho rằng công lao tích lũy được dùng cho sự đạt tới đại giác. Sự 
hồi hướng một phần công lao mình cho việc cứu độ người khác là một 
phần trong những bổn nguyện của chư Bồ Tát. Tuy nhiên, trong các xứ 
theo Phật giáo Nguyên Thủy, làm phước là một trọng điểm trong đời 
sống tôn giáo của người tại gia, những người mà người ta cho rằng 
không có khả năng đạt được những mức độ thiển định cao hay Niết 
Bàn. Trong Phật giáo nguyên thủy, người ta cho rằng phước đức không 
thể hồi hướng được, nhưng trong giáo thuyết của Phật giáo Đại Thừa, 
“hồi hướng công đức” trở nên phổ quát, và người ta nói rằng đó là 
công đức chủ yếu của một vị Bồ Tát, người sẵn sàng ban bố công đức 
hay những việc thiện lành của chính mình vì lợi ích của người khác. 
Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản 
và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân 
hồi sanh tử. Những cách thực hành khác nhau cho Phật tử, như thực 
hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân 
vân. Người Phật chân thuần tử nên luôn nhớ rằng luật nhân quả hay sự 
tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của 
Phật giáo là không thể nghĩ bàn. Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả 
hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. 
Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. 
Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu 
quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng 
thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà 
hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng 
hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân 
thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở 
kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. 

Trong Phật giáo, từ “phước điển” được dùng như một khu ruộng nơi 
người ta làm mùa. Hễ gieo ruộng phước bằng cúng dường cho bậc ứng 
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cúng sẽ gặt quả phước theo đúng như vậy. Phật tử chân thuần nên tu 
tập phước đức (Lương phước điển) bằng cách cúng dường Phật, Pháp, 
Tăng. Phước điển là ruộng cho người gieo trồng phước báo. Người 
xứng đáng cho ta cúng dường. Giống như thửa ruộng gieo mùa, người 
ta sẽ gặt thiện nghiệp nếu người ấy biết vun trồng hay cúng dường cho 
người xứng đáng. Theo Phật giáo thì Phật, Bồ tát, A La Hán, và tất cả 
chúng sanh, dù bạn hay thù, đều là những ruộng phước đức cho ta gieo 
trồng phước đức và công đức. Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập 
thiện, bao gồm cả việc phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, 
và tu thập thiện. Phụng dưỡng song thân, một trong bốn mảnh ruộng 
phước điển. Đức Phật dạy: “Con cái nên triệt để lưu ý đến cha mẹ. Khi 
cha mẹ lớn tuổi, không thể nào tránh khỏi cảnh thân hình từ từ già yếu 
suy nhược bằng nhiều cách, làm cho họ không ngớt phải chịu đựng 
bệnh khổ làm suy nhược mỗi cơ quan trong hệ tuần hoàn. Điều này là 
tất nhiên không tránh khỏi. Dù con cái không bị bắt buộc phải chăm 
sóc cha mẹ già yếu bệnh hoạn, và cha mẹ chỉ trông chờ vào thiện chí 
của con cái mà thôi. Hành giả nên chăm sóc cha mẹ già bằng tất cả 
lòng hiếu thảo của mình, và hành giả nên luôn nhớ rằng không có một 
cơ sở nào có thể chăm sóc cha mẹ già tốt bằng chính gia đình mình.” 
Ngoài việc hiếu dưỡng cha mẹ, hành giả tu thiển còn phải thọ tam qui, 
trì ngũ giới, luôn nên phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và 
tu thập thiện. 


Cultivation 0ƒ Blessedness 


In Buddhism, cultivate merifs, sundry practices or practices of 
blessing means cultivate to gather merits Includes various practices for 
a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. 
However, the mind 1s not able to focus on a single individual practice 
and 1t 1s difficult to achieve one-pointedness of mind. Practices of 
blessing are varlous practices 1n cultivatlon for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterian diet and precepts, etc. Sincere Buddhists should 
always remember that we must create our own blessings. lÝ we 
cultivate blessings, we will obtain blessings; 1ƒ we cultivate wIisdom, 
we will obtain wisdom. However, to cultivate both blessings and 
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wisdom 1s even better. Blessings come from ourselves. If we perform 
good deeds, we wIll have blessings. On the confrary, Iƒ we commit evil 
deeds, we wIll not have blessings. Buddhists should make demands on 
ourselves, not to make demands on others and seek outside 
appearances. Ancient Virtues taught: “Calamities and blessings are not 
fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters through the 
mouth; calamites come out of the mouth”. We are beset with 
callamities on all sides, careless talking may very well be the cause. 
We may momentarily enjJoy all kinds of good tasty foods such as steak, 
chicken, and seafood, but 1n the long run, these foods may cause us a 
lot of deadly diseases because nowadays animal flesh contains a lot of 
poIsons from their chemical foods that help make them grow faster to 
be ready for selling in the market. However, Zen practitioners should 
always remember that in Zen, a deed 1s considered to be totally pure 
when 1t is done without any thought of reward, whether worldly or 
divine. It 1s called “deed of no merIt”. For no merIt 1s sought, 1t 1s a 
deed of Iimmeasurable merit, of infinte merit. For a deed to be great, 1t 
1S not necessary that it be grandiose. What 1s Iimportant 1s the mofive 
behind the deed and not the magnitude of the deed ¡tself. If the motive 
1S pure, then the deed 1s pure; 1f the moftive 1s Impure, then, no matfer 
how bịg the deed 1s, 1t 1s still Impure. Perhaps this 1s why, when 
Emperor Liang Wu-TiI asked Bodhidharma how much merit he had 
acqurred for promoting Buddhism 1n large-scale way, and Bodhidharma 
replied “No merit at all". 

“Punya” 1s the result of the voluntary performance of virtuous 
actions, also means field of merit, or field of happiness. Merit, karmic 
merit gained through giving alms, performing worship and religIous 
SerVIC€S, recifing sutras, prayIng, and so on, which 1s said to assure a 
better life in the future. Accumulating merit Is a maJjor factor In the 
spiritual effort of a Buddhist layperson. Mahayana Buddhism teaches 
that accumulated merit should serve the enlightenmen of all beings by 
being transferred to others. The commitment to transfer a part of one”s 
accumulated merit to others 1s a sigmficant aspect of the Bodhisattva 
vow. Perfectlon 1n this 1s achieved In the eiphth stage of a 
Bodhisattva°development. However, In Theravada countries, making 
merit 1s a central focus of the religious lives of laypeople, who are 
generally thought to be incapable of attainng the higher levels of 
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meditative practice or Nirvana. In early Buddhism, it appears that 1t 
was assumed that merit Is non-transferable, but in Mahayana the 
doctrine of “transference of merit” became widespread, and 1s said to 
be one of the key virtues of a Bodhisattva, who willingly øgIves away 
the karmic benefits of his or her good works for the benefit of others. 
All good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic 
result of unselfish action either mental or physical. The blessing 
wealth, intelligence of human beings and celestial realms; therefore, 
they are temporary and subJect to birth and death. Varlous practIces for 
a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. Devout 
Buddhists should always remember that the law of cause and effect or 
the relation between cause and effect in the sense of the Buddhist law 
of “Karma” 1s Iinconceivable. The law of causation (reality Itself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. Likewise every resultant actlon or 
effect has Its cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. The Moral Causation 
in Buddhism means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1s 
own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. 
But In most cases “happIness” 1s understood not in 1fs moral or spiritual 
sense but in the sense of material prosperity, social position, or political 
influence. For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s 
having faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a 
tragic death, he 1s thought to have committed something bad In his past 
lives even when he might have spent a blameless life in the present 
one. 

In Buddhism, the term “field of blessing” 1s used Just as a field 
where crops can be grown. People who grow offerings to those who 
deserve them wIll harvest blessing results accordingly. Sincere 
Buddhists should always cultivate the Field of Blessing by offerings to 
Buddha, His Dharma, and the Sangha. The field of blessedness or the 
field for cultivation of happiness, meritorlous or other deeds, 1.e. any 
sphere of kindness, charify, or virtue. Someone who 1s worthy of 
offerings. Just as a field can yield crops, so people will obtain blessed 
karmic results If they make offerings to one who deserves them. 
According to Buddhism, Buddhas, Bodhisattvas, Arhats and all sentient 
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beings, whether friends or foes, are fields of merits for the cultivator 
because they provide him with an opportunmty to cultivate merits and 
virtues. Filial piety toward one”s parenfs and support them, serve and 
respect one”s teachers and the elderly, maintain a compassionate heart, 
abstain from doing harm, and keep the ten commandmentfs. One of the 
four fields for cultivating happiness (blessing). The Buddha taught: 
“Children should pay special attention to their parents. As parents age, 
1f 1s Inevitable that their bodies will gradually weaken and deteriorate 
1n a varlety of ways, making them Increasingly susceptible to physical 
1llnesses that can affect every organ In theIr system. This 1s natural and 
there 1s no escape. Even thouph, children have no forceful obligation to 
care for their aged and sick parents, and aged parents have to depend 
on their children”s goodwIll. Zen practitioners should take good care of 
their parents piously, and practitioners should always remember that 
there 1s no betfer Institution to care for the aged parents other than the 
family Ifself.” Beside the filial piety toward one”s parents and support 
them, Zen practitioners should take refuge In the Triratna, and should 
always serve and respect teachers and the elderly, maintan a 
compassionate heart, abstain from doing harm, and keep the ten 
commandmens. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi 
Chapter One Hundred and Twenfy 


Tu Huệ 


Theo truyền thuyết Phật giáo, trong giáo pháp nhà Phật có tới tám 
mươi bốn ngàn pháp môn. Con số tám mươi bốn ngàn là một con số 
biểu tượng, tiêu biểu cho vô số pháp môn của Phật. Dầu nói giáo pháp 
có nhiều vô số, tất cả chỉ tập trung tại hai vấn đề. Thứ nhất là tu phước 
nhằm tích tụ phước đức; và thứ nhì là tu huệ nhằm tích tụ công đức. 
Trong hạn hẹp của chương sách này, chúng ta chỉ nói về tu tập trí huệ. 
Trí huệ không phải là thứ có thể đạt được từ bên ngoài, chỉ do bởi chỗ 
chúng ta bị vô minh làm mê lầm nên không thể làm hiển lộ được tiềm 
năng trí huệ này mà thôi. Nếu chúng ta có thể đoạn trừ được mê lầm 
thì chúng ta sẽ chứng ngộ được trí huệ vốn có vậy. Đây chính là mục 
đích tu tập trong Phật giáo. Mục tiêu tối thượng trong việc tu tập là đạt 
được sự giác ngộ viên mãn. Hành giả nên luôn nhớ lời Phật dạy: “Mọi 
thứ đều do tâm tạo.” Vì vậy, một khi tâm thanh tịnh thì mọi thứ khác 
đều thanh tịnh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con 
đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà 
Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại 
cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ 
đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người, tu tập phước và huệ song song để 
họ có thể loại trừ những thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất 
chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh 
thức và hạnh phúc. 

Đức Phật đã từng dạy chúng đệ tử vô số pháp môn tu hành giúp 
cho tâm được an tĩnh trong mọi hoàn cảnh, không sinh ra những vọng 
niệm phân biệt hay chấp thủ, từ đó hành giả có thể phục hồi lại được 
bổn tánh của chính mình. Tu huệ tức là điều chỉnh ý nghĩ, lời nói, và 
những hành động sai lầm trước đây của mình, chứ không phải là thứ gì 
cao xa cả. Trong tu tập nhằm đạt được trí huệ, giới luật và thiển định 
đóng vai trò vô cùng quan trọng vì trì giới giúp hành giả không phạm 
sai lầm, còn thiển định giúp đạt tâm thanh tịnh. Trí tuệ cơ bản vốn có 
nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức màn vô minh bị vẹt bỏ 
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qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm hạnh cực kỳ quan trọng 
vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính trí tuệ mở cửa cho sự tự 
do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân căn bản của khổ đau phiền 
não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây hay thậm chí chặt cả thân 
cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì cây ấy vẫn mọc lại. Tương 
tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng cách từ bỏ trần tục và sân hận 
với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì 
luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy sinh trở lại như thường. Về phần 
Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến cảnh bất hạnh xãy ra cho con 
trùng và con chim trong buổi lễ hạ điền, Ngài bèn ngồi quán tưởng 
dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh nghiệm thiển định sớm nhất 
của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ bỏ thế tục để đi tìm chân lý 
tối thượng, một trong những giới luật đầu tiên mà Ngài phát triển cũng 
là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức Phật đã tự mình nhấn mạnh 
rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiển định mà thôi. 

Trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có 
được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ. Nhưng Đức Phật không bao giờ tán thán 
tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, 
với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do sự hiểu 
biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu việt, hay 
trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không phải là sự 
lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là yêu mến 
trí tuệ, không xúi dục ổi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí tuệ, mặc 
dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự sống còn của 
nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực tiễn những lời 
dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và 
giải thoát cuối cùng. 

Đối với hành giả tu Phật, bắt đầu tu tập trí tuệ là bắt đầu cuộc 
chiến nội tâm với chính chúng ta. Thiển sư Philip Kapleau viết trong 
quyển 'Ba Trụ Thiển': Tọa thiển giúp đưa đến sự tự chứng ngộ, không 
phải là mơ màng vẩn vơ, hay khoảnh khắc bất động trống không, 
nhưng là một cuộc chiến nội tâm để được quyền kiểm soát tâm thức, 
rỗi dùng nó như một hỏa tiển thâm lặng để vượt qua rào cẩn của ngũ 
quan và trí năng biện biệt (thức thứ sáu). Điều đó đòi hỏi năng lực, sự 
quyết tâm và lòng can đảm. Thiển sư An Cốc Bạch Vân gọi đó là 
"cuộc chiến giữa các thế lực đối nghịch mê hoặc và giác ngộ." Tâm 
thái ấy được đức Phật mô tả một cách sống động khi ngài ngồi dưới cội 
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Bồ để trong nổ lực tối thượng, và lời của ngài thường được trích dẫn 
trong các buổi nhiếp tâm trong các thiển đường: "Cho dầu chỉ còn da, 
xương và gân, cho dầu máu và thịt khô đi và héo tàn, sẽ không rời chỗ 
này cho đến khi nào đạt đến toàn giác." Thôi thúc hướng đến giác ngộ 
một mặt bắt nguồn từ cảm giác khổ đau về trói buộc nội tâm, những 
nỗi ê chế trong cuộc sống, sự sợ hãi về cái chết, hoặc cả hai; và mặt 
khác, từ niềm xác tín rằng giác ngộ đưa đến giải thoát. Chính nhờ tọa 
thiển mà sức mạnh và sinh lực của thân và tâm gia tăng và chung sức 
đột phá vào thế giới tự do mới mẻ ấy. 

Đức Phật thường dạy chúng đệ tử rằng tất cả chúng sanh đều có trí 
huệ hay bổn tánh của một vị Phật, thứ có thể biết về hiện tại, quá khứ 
và vị lai. Đây là những khả năng nguyên thủy của chúng sanh mọi 
loài. Không may, những khẩ năng này đã bị che khuất bởi sự mê mờ. 
Sự mê mờ xuất hiện khi tâm trí chúng ta không an tịnh, trong khi cái 
tâm giác ngộ vẫn không hề bị ảnh hưởng gì. Tưởng cũng nên ghi nhận 
khi sáu giác quan của chúng ta tiếp xúc với ngoại cảnh, tâm trí của 
chúng ta sẽ dao động, phát sanh những tư tưởng tán loạn. Tu tập trí tuệ 
là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai 
đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có 
được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, nếu bạn muốn 
đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn không có con đường 
nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với 
trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp tu học quan trọng 
trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và Định. Theo Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ cao 
là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 


Cultivafions 0ƒ. Wisdom 


According to Buddhist legendary, in Buddhist teachings, there are 
eighty-four thousand dharma-doors. Eighty-four thousand 1s a symbolic 
number which represents a countless number of the Buddha Dharma- 
door. Although talking about numerous dharma doors, all of them 
concenfrate only on two matfers. Flirst, cultivation of blessness to 
accumulate merits; and the second matter 1s the cultivation of wIisdom 
fo accumulate virtues. In the limitation of this chapter, we only discuss 
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about the cultivation of wisdom. The real wIsdom 1s not something we 
can atfain externally, only because most of us have become confused 
through general misconceptions and therefore, are unable to realize 
this potential wisdom. If we can eliminate this confusion, we will 
reallze this Intrinsic part of our nature. This 1s the main purpose of 
cultivaton 1n Buddhism. The ulimate goal in cultivating 1s the 
complete enlightenment. Practitioners should always remember that 
the Buddha's teachings: “All things arise from the mind.” Therefore, 
when the mind 1s pure, verything else 1s pure. Devout Buddhists should 
always remember that Buddhist religion 1s the path of returning to self 
(looking Inward), the goal of is education must be inward and not 
outward for appearances and matters. ÀAs menfioned above, the main 
causes of sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, 
pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, 
and so on... and the ulimate goal of Buddhism 1s to help sentient 
beings, especially human beings, to observe and practice discipline, 
meditation, and wisdom so that we can eliminate these troubles so that 
1f we are not able to become a Buddha, at least we can become a real 
Buddhist who has a peaceful, mindful and happy HIfe. 

The Buddha taught his disciples numerous methods to practice to 
help the mind remain calm and unaffected In all situations, not øg1ving 
rIise to any wandering and discriminating thoughts or attachmenfs so 
practiioners can recover their own original nature. Culivatlon of 
wisdom means nothing profound but correcting our previous erroneous 
thoughts, speech, and acts. In cultivating to attain wisdom, observing 
precepts and practicing meditation play an extremely Important role 
because observing precepts will help practiioners not to commIit 
wrong-doings, while practicing meditation wIll help practfitioners attain 
a pure mind. FEundamental wIisdom which 1s inherent In every man and 
which can manifest itself only after the vell of Ipnorance, which 
screens It, has been transformed by means of self-cultivation as taught 
by the Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely 
1mportant for It can be commensurate with enlightenmert 1tself. It 1s 
wisdom that finally opens the door to freedom, and wisdom that 
removes Ignorance, the fundamental cause of suffering. It is said that 
while one may sever the branches of a tree and even cut down 1ts 
trunk, but If the root 1s not removed, the tree will øgrow again. 
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Similarily, althouph one may remove attachment by means of 
renunciation, and aversion by means of love and compassion, as long 
as Ipnorance 1s not removed by means of wisdom, attachment and 
aversion will sooner or later arise again. As for the Buddha, 
Iummediately after witnessing the unhappy 1ncident Involving the worm 
and the brrd at the plowing ceremony, the prince sat under a nearby 
rose-apple tree and began to contemplate. This Is a very early 
experience of meditation of the Buddha. Later, when he renounced the 
world and went forth to seek the ultmate truth, one of the first 
disciplines he developed was that of meditation. Thus, the Buddha 
himself always stressed that meditation 1s the only way to help us to 
achieve wisdom. 

In Buddhism, wIisdom 1s of the highest Importance; for purification 
comes through wisdom, through understanding. But the Buddha never 
praised mere Intellect. According to him, knowledge should go hand In 
hand with purty of heart, with moral excellence (vijja- 
caranasampamna-p) Wisdom gaimed by understanding and 
development of the qualiies of mind and heart Is wisdom par 
excellence (bhavanamaya panna-p). It 1s saving knowledge, and not 
mere speculation, logic or specious reasoning. Thus, it 1s clear that 
Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the search after 
wisdom, nor devotion, though they have theIr significance and bearing 
on mankind, but an encourasgement of a practical application of the 
teaching that leads the follower to dispassion, enlightenment and final 
deliverance. 

For Buddhist practitioners, to begine to cultivate wIsdom means to 
start our own Inner strugsle. Zen Master Philip Kapleau wrote in The 
Three Pillars of Zen: "Zazen that leads to Self-realization 1s neither 
Idle reverie nor vacant inaction but an Intense Inner sfruggle to gain 
control over the mind and then to use it, like a silent missile, to 
penetrate the barrier of the five senses and the discursive Intellect (that 
1s, the sixth sense). lt demands energy, determination and courage. 
Yasutani-roshi (Zen master Hakuun Yasutani 18§5-1973) calls 1t 'a 
battle between the opposing forces of delusion and bodhi.' This state of 
mind has been vividly described In these words, said to have been 
uttered by the Buddha as he sat beneath the Bo tree making his 
supreme effort, and often quoted In the zendo during sesshin: "Though 


1114 


only my skin, sinews, and bones remain and my blood and flesh dry up 
and wither away, yet never from this seat will I stir until I have attained 
full enlightenment.' The drive toward enlightenment 1s powered on the 
one hand by a painful felt inner bondage, a frustration with life, a fear 
of death, or both; and on the other by the conviction that through 
awakening one can gain liberation. But 1t 1s in zazen that the body- 
minds force and vigor are enlarged and mobilized for the breakthrough 
1nto this new world of freedom.” 

The Buddha often taught his disciples that all sentilent beings 
possess a Buddhas wisdom or original nature which has abilitiles to 
know the past, present and future. These are our original abilities. 
Unfortunately, they are covered and hidden by our delusion. Delusion 
Occurs when the mind 1s not still, while an enlightened one remains 
uneffected. It should be noted that when our six senses encounter the 
environmentf, our mind moves, gøiving rise to wandering thoughts. The 
resulting wisdom, or training in wisdom. Even though wisdom Involves 
cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 1n theIr 
past lives would have a better wisdom. However, In this very life, If 
you want to get rid of greed, anger, and Ignorance, you have no choIce 
but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies in 
Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration 1s the means to the acquisitlon of wIsdom or 1nsight. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Mốt 
Chapter One Hundred and Twenty-One 


Phước-Huệ Song Tu 


Trong tu tập theo Phật giáo, pháp môn thì có nhiều, nhưng cách tu 
chỉ có hai: Tu phước và tu huệ. Tu phước bao gồm những cách thực 
hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bế thí, in kinh ấn tống, xây 
chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Phước là do quả báo thiện 
nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân 
thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Phước báo tưởng 
thưởng, như được tái sanh vào cõi trời hay người. Phước đức là kết quả 
của những việc làm thiện lành tự nguyện, còn có nghĩa là phước điển, 
hay hạnh phước điển. Phước đức là tính chất trong chúng ta bảo đảm 
những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn tỉnh thần. Không cần khó 
khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng ước ao phước đức, tạo 
phước đức, tàng chứa phước đức, hay thu thập phước đức, dù xứng 
đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ đáng kể. 
Phước đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật tử, 
những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, 
dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình 
với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục 
đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc phước đức từ lâu vẫn nằm trong 
chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị ở 
mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng phước đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đồ cấp cho chúng 
sanh khác phước đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi 
hướng hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng 
sanh.” “Qua phước đức của mọi thiện pháp của tôi, tôi mong ước xoa 
dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, tôi ao ước là thầy thuốc và 
kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực 
phẩm và đồ uống, tôi ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Tôi ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
những gì họ thiếu. Cuộc sống của tôi, và tất cả mọi cuộc tái sanh, tất 
cả mọi của cải, tất cả mọi phước đức mà tôi thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất 
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cả những điều đó tôi xin từ bỏ không chút hy vọng lợi lộc cho riêng tôi, 
hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực hiện.” 

Phải thành thật mà nói, nhờ tu tuệ mà hành giả đạt được một số 
công đức góp phần không nhỏ cho tiến trình giải thoát khỏi sáu nẻo 
luân hồi. Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, 
sân, si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân 
hồi sanh tử để đi đến Phật quả. Sức mạnh làm những việc công đức, 
giúp vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành 
lập bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ vào tu tập 
để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, giận hờn, sỉ 
mê. Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. Hai từ nầy 
thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt chính yếu là 
phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân vân của bậc 
trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn bị luân hồi 
sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử và 
dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm niệm đạt 
được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, nếu mình 
bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bỏn xẻn, mình sẽ được công 
đức. Trong khi phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là 
do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức do thiền tập, dù trong 
chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi 
khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ công phu tu 
tập bên trong là đủ'. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử 
chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công 
đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước đức đây đủ, mới được 
gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Theo kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Tổ 
bảo Vi Thứ Sử: “Võ Đế tâm tà, không biết chánh pháp, cất chùa độ 
Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu phước, chớ không thể đem phước 
đổi làm công đức được. Công đức là ở trong pháp thân, không phải do 
tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy tánh ấy là công, bình đẳng ấy là 
đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, thường thấy bản tánh, chân thật diệu 
dụng, gọi là công đức. Trong tâm khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành 
lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng lập muôn pháp là công, tâm thể ha 
niệm ấy là đức. Không la tự tánh ấy là công, ứng dụng không nhiễm 
là đức. Nếu tìm công đức pháp thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn 
công đức. Nếu người tu công đức, tâm tức không có khinh, mà thường 
hành khắp kỉnh. Tâm thường khinh người, ngô ngã không dứt tức là 
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không công, tự tánh hư vọng không thật tức tự không có đức, vì ngô 
ngã tự đại thường khinh tất cả. Này thiện tri thức, mỗi niệm không có 
gián đoạn ấy là công, tâm hành ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là 
công, tự tu thân ấy là đức. Này thiện tri thức, công đức phải là nơi tự 
tánh mà thấy, không phải do bố thí cúng dường mà cầu được. Ấy là 
phước đức cùng với công đức khác nhau.” 

Theo giáo thuyết nhà Phật, tuệ là một trong năm căn, tuệ căn có 
thể quán đạt chúng sanh để nẩy sinh ra đạo lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ 
mà người có tôn giáo phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ 
mà là cái trí tuệ thực sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn 
thoát khỏi cái ngã và ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này 
thì chúng ta sẽ không đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế 
về niềm tin của chúng ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc 
sống hằng ngày. Nếu chúng ta không tu tập bằng trí tuệ, chắc chắn 
chúng ta sẽ bị bị ràng buộc vào những ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt. 
Cuối cùng, chúng ta có thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng 
chúng ta có thể tin sâu vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo 
ấy, giữ gìn nó trong tâm và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không 
được cứu độ vì giáo lý của nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc 
càng bị chìm sâu hơn vào thế giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có 
nhiều trường hợp về những người đi vào con đường như thế. Dù “tuệ 
căn” được nêu lên cuối cùng trong năm quan năng đưa đến thiện hạnh, 
nó cũng nên được kể là thứ tự đầu tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn 
giáo. 

Đối với bất cứ hành giả tu Phật nào, Tuệ và Định đều đóng vai trò 
cực kỳ quan trọng trên bước đường tu hành. Thiển định (thu nhiếp 
những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống 
như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ tư, Lục Tổ dạy: “Nâầy thiện tri thức! Pháp 
môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ 
riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của 
định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu 
biết được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người 
học đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau 
mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp 
có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không 
có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, 
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trong ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở 
chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt 
sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không ha bốn tướng. Nây thiện 
tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn 
đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, 
ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp 
định tuệ nầy lại cũng như thế.” 

Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng chính những cẩn trở do 
phiền não gây ra hay những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và 
trở ngại cho sự phát sanh trí huệ. Nhờ có Tuệ Tu Hạnh hay hạnh thực 
hành trí huệ nên không có chi mà chúng ta chẳng rõ chẳng biết. Bên 
cạnh đó, nhờ có hạnh tu tuệ mà hành giả sẽ có được tuệ nhãn, hay con 
mắt trí tuệ thấy vạn hữu giai không. Với con mắt nầy, Bồ Tát ném cái 
nhìn vào tất cả những cái kỳ diệu và bất khả tư nghì của cảnh giới tâm 
linh, thấy tận hố thẳm sâu xa nhất của nó. Tuệ nhãn còn có nghĩa là 
nhận rõ thực tính của các sự vật cũng như tướng trạng thật sự của 
chúng. Theo một ý nghĩa riêng, đây là một lối nhìn có tính cách triết 
học về các sự vật. Một người có tuệ nhãn có thể quan sát các sự vật 
mà một người thường không thể nhìn thấy được và có thể nhận thức 
những vấn để vượt ngoài trí tưởng tượng. Người ấy hiểu rằng mọi sự 
trên đời này luôn luôn biến đổi và không có một cái gì hiện hữu trong 
một hình thái cố định. Điều này có nghĩa là hết thấy mọi sự vật đều vô 
thường, không có sự vật nào hiện hữu một cách riêng lẻ trong vũ trụ 
mà không có liên quan với các sự vật khác; mọi sự vật hiện hữu trong 
mối liên hệ với mọi sự vật khác giống như những mắt lưới, không có 
cái gì có một tự ngã. Đồng thời, hành giả cũng đạt được tuệ lực hay 
sức mạnh của trí năng (sức mạnh của trí tuệ), dựa vào chân lý Tứ Diệu 
Đế dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. 

Mục đích của tu tập thiển là để đạt được trí huệ. Trí huệ chân 
chính khởi lên từ cái tâm thanh tịnh. Trí huệ chân chánh không phải là 
thứ trí huệ đạt được qua việc đọc và học kinh điển hay sách vở; cái trí 
huệ đạt được qua việc đọc và học chỉ là phàm trí chứ không phải là 
chân trí huệ. Bên cạnh đó, hành giả tu tập trí huệ phải luôn sáng suốt 
chứ không mê muội về nhân quả. Các bậc cổ đức Phật giáo thường 
nói: “Bồ Tát Sợ Nhân, Chúng Sanh Sợ Quả.” Thật vậy, tất cả những 
người tu tập trí huệ đều biết rằng cả nhân lẫn quả liên hệ mật thiết 
trong khi cùng hỗ tương tổn tại. Mọi sự vật trên đời nầy đều phải chịu 
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sự chi phối của luật nhân quả. Vạn vật đều trống rỗng và vô thường, 
nhưng luật nhân quả lại không bao giờ thay đổi. Bồ Tát, những vị tu 
tập trí huệ, vì sợ quả ác về sau, cho nên chẳng những tránh gieo ác 
nhân trong hiện tại, mà còn tinh tấn tu hành cho nghiệp chướng chóng 
tiêu trừ, đầy đủ công đức để cuối cùng đạt thành Phật quả. Còn chúng 
sanh vì vô minh che mờ tâm tánh nên tranh nhau gây tạo lấy ác nhân, 
vì thế mà phải bị nhận lấy ác quả. Trong khi chịu quả, lại không biết 
ăn năn sám hối, nên chẳng những sanh tâm oán trách trời người, mà lại 
còn gây tạo thêm nhiều điều ác độc khác nữa để chống đối. Vì thế cho 
nên oan oan tương báo mãi không thôi. Từ vô thỉ, do cảm nhận và 
hành xử một cách sai lâm, mà chúng ta phải chịu khổ đau phiền não. 
Theo Phật giáo, mọi hành vi từ thân, khẩu, ý đều sanh ra những nghiệp 
quả hoặc tốt hoặc xấu. Có nhiều người tin rằng nguyên nhân gây nên 
khổ đau phiền não đến từ những hoàn cảnh bên ngoài xã hội, nhưng 
với Phật giáo, những nguyên nhân nầy nằm ở ngay bên trong mỗi 
người chúng ta. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khổ đau phiền 
não gây nên bởi vô minh, còn nguồn gốc của hạnh phúc Niết Bàn là trí 
tuệ. Chính vì lý do này mà chúng ta cần phải tu tập để chuyển hóa 
những khổ đau phiền não thành ra an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc, và cuối 
cùng đi đến cứu cánh Niết Bàn. Nếu chúng ta muốn chuyển hướng ra 
khỏi những tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
cách duy nhất là chúng ta phải đạt được trí huệ chân chánh. Vì với trí 
huệ chân chánh chúng ta có thể chế ngự được mười tên giặc ác vừa kể 
ở trên. Từ đó, cuộc sống của chúng ta sẽ trở nên thanh tịnh và an lạc 
hơn. 

Trong Phật giáo, trí tuệ và Bát Nhã Trí thường có chung nghĩa; tuy 
nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô 
vi thì gọi là “tuệ.” Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, 
sự hiểu biết về lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc 
thành trí huệ là sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những 
đối tượng của trí tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói 
cách khác, trí tuệ theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức 
về Tứ Diệu Đế và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân 
lý hiện thực và sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta 
phải trau đồi giới hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ 
rằng, đọc và hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là 
đọc, hiểu và biến được những gì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm 
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hiện thực của cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân 
lý” hay “thấy sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là 
một bài tập về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một 
cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phẩi luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” Trí huệ là khí giới của 
Bồ Tát, vì tiêu diệt tất cả vô minh phiển não. Chư Bồ Tát an trụ nơi 
pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ 
lâu của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, người tu tập phước huệ sẽ thấy 
được cái tỉnh túy của thân người cùng xử dụng hữu ích thân này, 
không bị lôi cuốn theo các việc vô nghĩa của kiếp sống này. Người tu 
tập phước huệ luôn hăng hái cố gắng tính tấn tu tập các pháp môn, 
phương tiện, từ bổ những điều đưa đến tai họa và luôn tu tập tích tụ 
công đức lành và cuối cùng đi đến giải thoát hoàn toàn. 

Đức Phật dạy rằng trí tuệ toàn hảo tối thượng là thứ có sẵn bên 
trong mỗi chúng sanh. Kinh Hoa Nghiêm dạy: “Chúng sanh đều có trí 
huệ và đức năng như chư Phật.” Tuy nhiên, tại sao hiện tại chúng ta 
không có cái trí huệ này? Đó là do bởi vọng tưởng và những chấp thủ. 
Bây giờ cố gắng tu tập là để phục hồi lại cái thứ trí huệ sẵn có ấy. Nếu 
có trí huệ thì từ ý nghĩ, lời nói đến hành động đều đúng đắn, thì làm 
sao mà chúng ta phải chịu những nghiệp quả xấu? Dĩ nhiên, cuộc sống 
của chúng ta là gì nếu không muốn nói là cuộc sống an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc? Giáo thuyết nhà Phật chỉ cho chúng ta thấy rằng với trí 
huệ chân chánh, con người có thể chuyển đời sống khổ đau phiển não 
thành đời sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Nói cách khác, tu tập 
trong Phật giáo là khôi phục lại đời sống trí huệ, khôi phục lại cái trí 
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huệ viên mãn giống như đức Phật đã từng làm trên hai mươi sáu thế kỷ 
về trước. 

Cuối cùng, trong tu hành Phật giáo, Phước và Huệ là đôi chân của 
vị hành giả đang trên đường đi đến vùng đất Phật. Nếu thiếu mất một 
chân thì ngay lập tức người ấy sẽ trở thành què quặt và sẽ không bao 
giờ tự mình có thể đi đến được đất Phật. Thật vậy, theo giáo lý nhà 
Phật, nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng. Nói cách khác, nếu không tu phước nơi thân thì nơi 
tâm sẽ lang thang quanh quẩn mà không có sự đình chỉ những loạn 
động của tư tưởng và cũng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự 
thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, 
tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của 
đời sống tự tác chủ. Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là 
những điều răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành 
thiện, sự quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn 
hảo được đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho 
chúng sanh. Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo 
dựng một xã hội châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất 
trí, điều hòa, thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con đường tìm trở về 
với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên 
giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. 
Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiền não là 
tham, sân, si, mạn, nghị, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối 
hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh 
con người, tu tập phước và huệ song song để họ có thể loại trừ những 
thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một 
chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Sữmultaneous Culfivafions 
0ƒ Blessings & Wisdom 


In Buddhist cultivations, there are several different đharma doors, 
but there are only two ways of cultivatlon: Cultivation of merits and 
cultivation of wIsdom. Cultivate to gather merits (practices of blessing 
or sundry practices) Includes varlous practices for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
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keeping vegeterlan diet and precepts, etc. Merit 1s the result of the 
voluntary performance of virtuous actions, also means field of merit, or 
field of happiness. All good deeds, or the blessing arising from good 
deeds. The karmic result of unselfish action either mental or physical. 
The blessing wealth, intelligence of human beings and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Merit 1s 
the quality In us which ensures future benefits to us, materlal of 
spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to hoard, 
store, and accumulate merit, does, however meriforlous 1t may be, 
Imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, 1.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
hipgher sftages one wIll have to turn also against this form of 
pOssessiveness, one will have to be willing fo gIive up one”s store of 
merit for the sake of the happiIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
†rom all my good deeds I wish to appease the suffering of all creatures, 
to be the medicine, the physician, and the nurse of the sick as long as 
there 1s sickness. Through rains of food and drink I wish to extinguish 
the fire of hunger and thirst. [ wish to be an exhaustible treasure to the 
poor, a servant who furnishes them with all they lack. My life, and all 
my re-birth, all my possessions, all the merit that [ have acquired or 
wIll acqurre, all that I abandon without hope of any gain for myself in 
order that the salvation of all beings might be promoted.” 

Truly speaking, owing to the practice of wisdom, practitioners will 
aftain a number of virtues that contribute a considerable part In the 
process of going beyond the six paths of the samsara. Virtue 1s 
practicing what 1s good like decreasing greed, anger and Ignorance. 
Virtue 1s to Iimprove oneself, which will help transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. Merit 1s what one established by benefitting 
others, while virtue 1s what one practices to improve oneself such as 
decreasing greed, anger, and ignorance. Both merit and virtue should 
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be cultivated side by side. These two terms are sometimes used 
I1nterchangeably. However, there 1s a crucial difference. Merits are the 
blessings (wealth, intelligence, etc) of the human and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Virtue, on 
the other hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The 
same action of giving charity with the mind to obtain mundane rewards, 
you wIll get merit; however, If you give charity with the mind to 
decrease greed and stingy, you wIll obtain virtue. While blessing 
(merIt) 1s obtained from doing the Buddha work, while virtue gained 
Írom one”s own practice and cultivation. If a person can sit stillness for 
the briefest time, he creates merit and virtue which will never 
disappear. Someone may say, “I[ will not create any more external 
merit and virtue; [ am going to have only Inner merit and virtue.” Ït 1s 
totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should cultivate 
both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you will be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.” According to the 
Flaform Sutra, Chapter Three, the Master told Magistrate Wel, 
“Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he did not know the right 
Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, practicing 
giving and arranging vegetarian feasts 1s called “seeking blessings.` Do 
not mistake blessings for merit and virtue. Merit and virtue are in the 
Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The Master further 
said, “Seeing your own nature 1s merif, and equanimity 1s virtue. To be 
unobstructed 1n every thought, constanfly seeing the true, real, 
wonderful functlon of your original nature 1s called merit and virtue. 
Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s virtue. 
'Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit and the 
mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being separate 
from the self-nature 1s merit, and the correct use of the undefiled self- 
nature 1s virtue. If you seek the merit and virtue of the Dharma body, 
simply act according to these principles, for this 1s true merif and virtue. 
Those who cultivate merit in their thoughts, do not slight others but 
always respect them. Those who slipht others and do not cut off the 
“me and mine” are without merit. The vain and unreal self-nature 1s 
wIthout virtue, because of the “me and mine,` because of the greatness 
of the “self,” and because of the constant slighting of others. Good 
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Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the mind practicing 
equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of one”s nature 1s 
merit and self-culuivaton of the body Is virtue. Good Knowing 
Advisors, merit and virtue should be seen within oneˆs own nature, not 
soupht through giving and making offerings. That 1s the difference 
between blessings and merit and virtue.” 

According to Buddhist teachings, the root or organ of wIsdom or 
sense of wisdom 1s one of the five organs. The wisdom that people of 
religion must mainftain. This 1s not a self-centered wisdom but the true 
wisdom that we obtain when we perfectly free ourselves from ego and 
1llusion. So long as we have this wisdom, we wIll not take the wrong 
way. We can say the same thing of our belief In religion 1tself, not to 
mention 1n our dally lives. If we dont cultivate with our wisdom, we 
wIll surely be attached to selfish, small desires. Eventually, we are apt 
fo stray toward a mistaken religion. However, earnestly we may 
believe In it, endeavoring to practice 1s teaching, keeping 1t in mind, 
and devoting ourselves to 1t, we cannot be saved because of Ifs 
basically wrong teaching, and we sink farther and farther Into the world 
of illusion. There are many Instances around us of people following 
such a course. Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of 
the five organs leading man to good conduct, it should be the first in the 
order in which we enfter a religious lIfe. 

For any Buddhist practitioners, Wisdom and Concentration play an 
extremely Important role on the path of cultivation. Meditation and 
wIsdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left 
meditation, the ripht wisdom. According to the Flatform Sutra, Chapter 
Four, the Sixth, Patrlarch Instructed the assembly: “Good Knowing 
Advisors, this Dharma-door of mine has concentration and wIsdom as 
1s foundation. Great assembly, do not be confused and say that 
concenfration and wisdom are different. Concentration and wisdom are 
one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wisdom, 
concentration 1s In the wisdom. Where there 1s concenfration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concenfration, which produces wisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
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the two are different. To hold this view implies a duality of dharma. lf 
your speech Is good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enlightenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notion of self and dharmas, and does not disassoclate 
himself from the four marks. Good Knowing Advisors, what are 
concenfration and wIisdom like? They are like a lamp and 1ts light. With 
the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 1s darkness. The lamp 
1s the substance of the light and the light 1s the function of the lamp. 
Although there are two names, there is one fundamental substance. 
The dharma of concentration and wisdom 1s also thus.” 

Devout Buddhists should always remember that hinderers or 
barriers caused by passions and delusion which aid rebirth and hinder 
fo arlsing of wisdom. Owing to the practice of all knowledge, the 
practice of the unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas, nothing 
that we dont know. Besides, owing to the practice of wisdom, 
practitioners wIll attain the wisdom eye that sees all things as unreal. 
With the wisdom-eye, a Bodhisattva takes im at a glance all the 
wonders and Inconceivabililes of the spiritual realm to 1ts deepest 
abyss. This also means to discern the entity of things and thetrr real 
state. Thịs, in a sense, a philosophical way of looking at things. A 
person with the eye of wisdom can observe things that are Invisible to 
the average person and can perceive matters that are beyond 
Iimagination. He realizes that all things In this world are always 
changing and there 1s nothing existing In a fixed form. That 1s to say all 
things are Impermanernt, nothing in the universe 1s an ¡solated 
exIstence, having no relation to other things; everything exisfs in 
relatlonship with everything else like the meshes of a net, nothing has 
an ego. At the same time, practitioners wIll attain the force of wisdom 
or the ability to maintain clear wisdom or the power of wisdom 
(awareness) which rests on 1nsight 1nto the four noble truths and leads 
to the knowledge that liberates. 

The goal of practicing of meditation 1s to attain wisdom. True 
wisdom arises from purity of mind. The real wisdom 1s not attained 


1126 


Írom reading and studying sutras or books; the wisdom we attain from 
reading and studying 1s only worldly knowledge and not true wIsdom. 
Besides, practitioners who cultivate wisdom should always be clear and 
not be deluded on the law of cause and effect. Buddhist ancients often 
said: “Bodhisattvas fear (are afraild of) causes; living beings fear 
effects (results or consequences).” As a matter of fact, all those who 
cultivate wIsdom know that both cause and effect are closely related as 
they co-exIst mutually. Everything In this world 1s subJect to the law of 
cause and effect. Everything 1s empty and impermanent, but the law of 
cause and effect never changes. Because Bodhisattvas, those who 
cultivate wIisdom, are afraid of bad consequences In the future, not only 
they avoid planting evil-causes or evil karma In the present, but they 
also diligently cultivate to gradually diminish their karmic obstructlons; 
at the same time to accumulate their virtues and merifs, and ultimately 
to afttainn Buddhahood. However, sentient beings complete constantly to 
gather evil-causes; therefore, they must suffer evil effect When 
ending the effect of their actions, they are not remorseful or willing to 
repent. Not only do they blame Heaven and other people, but they 
confinue to create more evil karma In opposition and retaliation. 
Therefore, enemies and vengeance wIll continue to exIst forever 1n this 
Vicious cycle. From the beginningless time, due to our lack of wIsdom, 
we perceive and behave foolishly, and thus suffer afflictions and 
sufferings. According to Buddhism, there are consequences, either 
good or bad, to our thoughts, words and actions. Some people believe 
that reasons that cause sufferings and afflictions come from external 
environments and conditions, but to Buddhism, these reasons lie within 
everyone of us. Devout Buddhists should always remember that 
sufferings and afflictions caused by Ignorance, while the source of 
happiness and Nirvana 1s wIsdom. For this reason, we must cultivate to 
transform these sufferings and afflictions into peace, mindfulness, 
happiness, and final goal of Nirvana. lÝ we want to change direction 
away from grecd, anger, delusion, arrogance, doubt, wrong views, 
kiling, stealing, sexual misconducts, lying... the only way to achieve 
our goal 1s to attain a real wisdom. For with the real wisdom we can 
overcome the above mentioned ten evil robbers. The, our lives wIll 
become more pure and peaceful. 
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In Buddhism, Prajna 1s often interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals. Wisdom ¡1s described as the 
understanding of the Four Noble Truths, the understanding of 
interdependent origination, and the like. The attainment of wisdom 1s 
the ability of transformation of these doctrinal Items from mere obJects 
of Intellectual knowledge Into real, personal experlence. In other 
words, according to Buddhism, wisdom 1s the ability to change our 
knowledge of the four Noble Truths and the like from mere sutra 
learnng into actual, living truth. To attain wisdom, we must first 
cultivate good conduct, then cultivate mental developmert. It should be 
noted that reading and understanding the meaning of a sutra doesn't 
mean attainng wisdom. Wisdom means reading, understanding, and 
transforming doctrinal items from sutras 1nto real, personal experlence. 
Wisdom gives us the ability of “seeing the truth” or “seeing things as 
they really are” because the attainment of wIsdom 1s not an intellectual 
or academIc exercIse, 1t 1s understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posItively inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there WIsdom 1s 
taken in a speclal sense that 1s truly unique ¡in the history of human 
thought. “Wisdom” Is understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating Into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. It has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s Ifs direct and proximate cause.” Wisdom Is a 
weapon of enliphtening beings, dissolving all ignorance and afflictions. 
Enlightening Beings who abide by these can annihilate the afflictions, 
bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings In the 
long night of ignorance. In short, practitioners who cultivate merits 
alongsde wisdom wIll realize how thís body of liberties and 
endowmenfs 1s found but once, 1s difficult to obtain, and 1s easily lost; 
and partake of its essence, make it worthwhile, undistracted by the 
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meaningless affairs of this life. Practitioners who cultivate merifs 
alongside wisdom wIll always enthuslastically pracice avoiding 
negafive actions and always cultivate to accumulate virtues and finally 
reach the complete emancIpation. 

The Buddha taught that the ultimate perfect wisdom 1s Innate. The 
Flower Adornment Sutra taupht: “Every being possesses the same 
wisdom and virtuous capabilitles as Buddhas.” However, why do we 
have not this wisdom now? It 1s because of wandering thoughts and 
afttachments. Now we try to cultivate In order to restore that Innate 
wisdom. lf we have the real wIsdom, our thoughts, speech and behavior 
wIll be correct; how can we suffer where there are no 1lÏ consequences 
to suffer from? Of course, what kind of life do we have 1f we dont want 
to say a life of peace, mindfulness and happiness? Buddhist teachings 
show us that with a real wisdom, people can change lives of afflictlons 
and sufferings Into ones of peace, mindfulness and happiness. In 
summary, cultivation in Buddhism means to restore lives of wisdom, 
restore the ultmate and complete wisdom that the Buddha once did 
more than twenty-sIX centuries aøo. 

Einally, in Buddhist cultivations, merits and wIsdom are two feet of 
a practitioner who 1s walking toward the Buddha-Land. If lack Just one, 
that person immediately becomes disabled and will never be able to 
reach the Buddha-Land. As a matter of fact, according to Buddhist 
teachings, without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought. In other words, If we dont cultivate merifs in our own body, 
our mind will wander around without the calm equipoiIse of thought 
there will be no completion of Insight. The completlon of Insipht 
(prajna) means the perfection of Intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenment. It 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set of 
mere negative prohibitions, but an affirmation of doïng good, a career 
paved with good intentions for the welfae of happiness of mankind. 
These moral principles aim at making society secure by promoting 
unity, harmony and mutual understanding among people. Devout 
Buddhists should always remember that Buddhist religion 1s the path of 
returning to self (looking Iinward), the goal of its education must be 
inward and not outward for appearances and matters. ÀAs mentioned 
above, the main causes of sufferinss and afflictions are greed, anger, 
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hatred, ignorance, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, lying, and so on... and the ultmate goal of Buddhism 1s to 
help sentient beings, especially human beings, to observe and practice 
discipline, meditation, and wisdom so that we can eliminate these 
troubles so that 1ƒ we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Hai 
Chapter One Hundred and Twenfy-Two 


Chúng Sanh Trong Sáu Nẻo 


Chúng sanh? trong sáu nẻo từ địa ngục đến cõi trời bao gồm 
chúng hữu tình và chúng vô tình. Chúng hữu tình là những chúng sanh 
có tình cảm và lý trí; trong khi chúng vô tình là những chúng sanh 
không có tình cảm và lý trí. Như vậy, hữu tình chúng sanh là những 
chúng sanh có tâm thức; trong khi vô tình chúng sanh tự sinh tổn bằng 
chính cơ thể của mình và những øì lấy được từ ánh nắng mặt trời, đất 
và không khí. Thực vật không dược xem là loài hữu tình vì chúng 
không có tâm thức. Chúng sanh nói chung, bao gồm cả vương quốc 
thảo mộc, những chúng sanh vô tình; tuy nhiên, từ “sattva” giới hạn 
nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm thức, cảm thọ” ; hay những 
chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý trí. Theo Phật giáo, 
bất cứ sinh vật có thân thức”” và sống trong lục đạo (trời, người, a-tu- 
la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa ngục). Có thể nói rằng tất cả chúng sanh 
đều có tánh giác hay Phật Tánh. Từ “Chúng sanh” nói đến tất cả 
những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là kết quả của 
nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất 
như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, 
đều là những chúng sanh. Tuy nhiên, theo nghĩa thông thường, đa phần 
chúng sanh là những phàm nhân ngu dốt tối tăm, luôn xét mình là một 
kẻ phàm phu đầy tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, từ đó sanh lòng tàm quí, rồi phát nguyện tu 
tâm sửa tánh, sám hối, ăn năn, y theo lời Phật Tổ đã dạy mà hành trì, 
tu tập, như là tụng kinh, niệm Phật, ngôi thiển, vân vân, cầu cho 
nghiệp chướng chóng được tiêu trừ, mau bước lên bờ giác trong một 
tương lai rất gần. 

Trong triết lý Phật giáo, chúng sanh là một sinh vật có lý trí, nghĩa 
là sinh vật ấy biết được những gì đang xảy ra quanh mình và có khả 
năng suy tưởng. Trong văn học tâm lý của Phật giáo, để làm một 
chúng hữu tình phải có đủ năm thứ: 1) cảm thọ, 2) suy tưởng phân biệt, 
3) hành uẩn, 4) tác ý, 5) cảm xúc. Chúng sanh có nhiều loại dị biệt, 
nhưng nói chung chỉ có hai loại là thiện và ác, và mỗi thứ đều khác 
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nhau. Mỗi thứ tạo những nghiệp riêng, rồi thọ những quả báo riêng. 
Nói chung, tất cả chúng sanh đều ở trong pháp Ngũ Uẩn. Mỗi chúng 
sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tôn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nây có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hôn cả. 

Theo Phật giáo, trên phương diện thể chất, có bốn loại chúng sanh, 
bao gồm cả loài hữu tình và vô tình: !oài bay, loài bơi, loài đi bằng 
chân và thảo mộc. Tất cả những loài có máu và thở bằng phối đều gọi 
là “thú”, trong khi đó thảo mộc bao gồm, cỏ cây, và các loài cây trổ 
bông. Bốn loại chúng sanh này từ đâu tới? Nguyên thủy của chúng là ở 
đâu? Theo Phật giáo, nguyên thủy của nhất thiết chúng sanh đều là 
Phật Tánh. Nếu không có Phật Tánh, mọi thứ đều triệt tiêu. Phật tánh 
là thứ duy nhất đã lưu truyền qua hàng ngàn thế hệ mà không bị tiêu 
diệt. Từ Phật tánh phát khởi các chúng sanh Bồ Tát, Thanh Văn, chư 
Thiên, A Tu La, con người, thú vật, ngạ quỷ và địa ngục. Đây là những 
chúng sanh trong mười pháp giới, và mười pháp giới chưa từng tách rời 
ra khỏi tâm này. Nhất niệm duy tâm cũng là hạt giống của Phật Tánh. 
Nhất chân niệm là một tên gọi khác của Phật Tánh. Bốn loại chúng 
sanh nầy bao gồm loài fhai sanh, tức loài sanh bằng thai; loài noãn 
sanh, tức loài sanh bằng trứng; loài thấp sanh, tức loài sanh từ nơi ẩm 
thấp; và loài hóa sanh, tức loài từ biến hóa mà sanh ra. 

Theo Kinh Lăng Già, về quan điểm tôn giáo, có năm đẳng cấp 
chúng sanh: 7T nhất là các chúng sanh thuộc hàng Thanh Văn được 
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chứng ngộ khi nghe được những học thuyết về các Uẩn, Giới, Xứ, 
nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả; các ngài đã giải 
thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não nhưng vẫn chưa đoạn diệt 
được tập khí của mình. Họ đạt được sự thể chứng Niết Bàn, và an trú 
trong trạng thái ấy, họ tuyên bố rằng họ đã chấm dứt sự hiện hữu, đạt 
được đời sống phạm hạnh, tất cả những øì cần phải làm đã được làm, 
họ sẽ không còn tái sinh nữa. Những vị nầy đã đạt được tuệ kiến về sự 
phi hiện hữu của “ngã thể” trong một con người, nhưng vẫn chưa thấy 
được sự phi hiện hữu trong các sự vật. Những nhà lãnh đạo triết học 
nào tin vào một đấng sáng tạo hay tin vào “linh hồn” cũng có thể được 
xếp vào đẳng cấp nầy. 7hứ nhì là những chúng sanh thuộc hàng Bích 
Chi Phật bao gồm những vị hết sức lưu tâm đến những øì dẫn họ đến 
sự thể chứng quả vị Bích Chi Phật. Họ lui vào sống độc cư và không 
dính dáng øì đến các sự việc trên đời nầy. Khi họ nghe nói rằng Đức 
Phật hiện thân ra thành nhiều hình tướng khác nhau, khi thì nhiều thân, 
khi thì một thân, thi triển thần thông thì họ nghĩ rằng đấy là dành cho 
đẳng cấp của chính họ nên họ vô cùng ưa thích những thứ ấy mà đi 
theo và chấp nhận chúng. 7 ba là những chúng sanh thuộc hàng Như 
Lai, tức những vị có thể nghe thuyết giảng về những chủ để như những 
biểu hiện của tâm hay cảnh giới siêu việt của A Lại Da mà từ đấy 
khởi sinh thế giới của những đặc thù nây, nhưng chư vị lại có thể 
không cảm thấy chút nào ngạc nhiên hay sợ hãi. Những chúng sanh 
trong đẳng cấp Như Lai có thể được chia làm ba loại: những vị đã đạt 
được tuệ kiến thấu suốt chân lý rằng không có một thực thể đặc thù 
nào đằng sau những gì mà người ta nhận thức; những vị biết rằng có 
một nhận thức tức thời về chân lý trong tâm thức sâu kín nhất của con 
người; những vị nhận thức rằng ngoài thế giới này còn có vô số Phật 
độ rộng lớn bao la. 7»⁄ là những chúng sanh không thuộc đẳng cấp 
rõ ràng nào, tức những chúng sanh có bản chất bất định, vì những 
chúng sanh nào thuộc đẳng cấp nầy có thể nhập vào một trong ba đẳng 
cấp vừa kể trên tùy theo hoàn cảnh của mình. 7h năm là những chúng 
sanh vượt ra ngoài các đẳng cấp trên. Hãy còn một đẳng cấp khác nữa 
của những chúng sanh không thể được bao gồm trong bất cứ đẳng cấp 
nào trong bốn đẳng cấp vừa kể trên; vì họ không hể mong muốn cái gì 
để giải thoát, và vì không có mong muốn ấy nên không có giáo lý nào 
có thể nhập vào lòng họ được. Tuy nhiên, có hai nhóm phụ thuộc 
nhóm nầy và cả hai nhóm nây đều được gọi là Nhất Xiển Đề. Xiển để 
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là tiếng Phạn có nghĩa là “tín bất cụ” (hay không đủ niềm tin) và 
“thiếu thiện căn.” Theo từ Bắc Phạn có nghĩa là “Niểm tin không trọn 
vẹn,” hay “thiếu thiện căn.” Một loại chúng sanh đã cắt đứt tất cả 
thiện căn và không còn hy vọng đạt thành Phật quả nữa. Tình trạng 
“xiển để” đã từng là một chủ để bàn luận trong Phật giáo vùng Đông 
Á, vài nhóm cho rằng xiển để không thể nào thành Phật, nhóm khác 
xác nhận rằng tất cả chúng sanh, bao gồm xiển để, đều có Phật tánh 
và vì thế có thể tái lập thiện căn. Xiển để cũng có thể là một vị Tỳ 
Kheo không chịu vào Niết Bàn mà ở lại trần thế để tế độ chúng sanh. 
Xiển Đề còn có nghĩa là đoạn thiện căn giả, tức là người không có ý 
hướng giác ngộ Phật, kẻ thù của thiện pháp. Người cắt đứt mọi thiện 
căn. Nhất Xiển Đề là hạng người cùng hung cực ác, mất hết tất cả các 
căn lành, không thể nào giáo hóa khiến cho họ tu hành chi được hết. 
Tuy nhiên, Nhất Xiển Để cũng áp dụng cho Bồ Tát nguyện không 
thành Phật cho đến khi nào tất cả chúng sanh đều được cứu độ. Trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc Mahamati: “Này Mahamaii, vị Bồ Tát 
nhất xiển để biết rằng tất cả sự vật đều ở trong Niết Bàn từ lúc khởi 
thỉ, nên vẫn giữ mãi không nhập Niết Bàn.” Như vậy, xiển đề có thể là 
những người đã từ bỏ tất cả các thiện căn, hay những người phỉ báng 
các học thuyết dành cho chư Bồ Tát mà bảo rằng các học thuyết ấy 
không phù hợp với kinh luật cũng như học thuyết giải thoát. Vì sự phỉ 
báng nầy, họ tự cắt đứt mọi thiện căn và không thể nào vào được Niết 
Bàn. Xiển Đề cũng có thể là những người lúc đã nguyện độ tận chúng 
sanh ngay từ lúc mới khởi đầu cuộc tu hành của họ. Họ gồm những vị 
Bồ Tát mong muốn đưa tất cả chúng sanh đến Niết Bàn mà tự mình thì 
từ chối cái hạnh phúc ấy. Từ lúc khởi sự đạo nghiệp của mình, các 
ngài đã nguyện rằng cho đến khi mọi chúng sanh của họ được đưa đến 
an hưởng hạnh phúc vĩnh cửu của Niết Bàn, họ sẽ không rời cuộc đời 
khổ đau nầy, mà phải hành động một cách kiên trì với mọi phương tiện 
có thể được để hoàn tất sứ mạng của mình. Nhưng vì vũ trụ còn tiếp 
tục hiện hữu thì sẽ không có sự chấm dứt cuộc sống, cho nên các vị 
nầy có thể không bao giờ có cơ hội để hoàn tất công việc mà tịnh trú 
trong Niết Bàn tĩnh lặng. Cơ may cũng đến cho cả những người phỉ 
báng Bồ tát thừa khi nhờ lực trì gia hộ của chư Phật, mà cuối cùng họ 
theo Đại thừa và do tích tập thiện nghiệp mà nhập Niết Bàn, vì chư 
Phật luôn luôn hành động vì lợi ích của tất cả mọi chúng sanh dù 
chúng sanh có thế nào đi nữa. Nhưng đối với các vị Bồ Tát, không bao 
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giờ nhập Niết Bàn vì các ngài có tuệ giác sâu xa, nhìn suốt bản chất 
của các sự vật là những thứ dù đang như thế, vốn vẫn ở ngay trong 
Niết Bàn. Như vậy chúng ta biết đâu là vị trí của chư vị Bồ tát trong 
công việc vô tận của các ngài là dẫn dắt hết thảy chúng sanh đến trú 
xứ tối hậu. 

Theo Kinh Đại Duyên và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có bảy loại chúng sanh: 1) Có loại chúng sanh hữu tình, thân sai biệt 
và tưởng sai biệt, như loài người, một số chư Thiên và một số thuộc 
đọa xứ. 2) Có loại chúng sanh hữu tình thân sai biệt nhưng tưởng đồng 
loại, như Phạm Thiên chúng vừa mới sanh lần đầu tiên (hay do tu sơ 
thiển). 3) Có loại chúng sanh hữu tình thân đồng loại, nhưng tưởng sai 
biệt, như chư Quang Âm Thiên. 4) Có loại chúng sanh hữu tình thân 
đồng loại và tưởng đồng loại, như chư Thiên cõi trời Biến Tịnh. 5) Có 
loại chúng sanh hữu tình vượt khỏi mọi tưởng về sắc, điều phục mọi 
tưởng về sân, không tác ý đến các tướng sai biệt, chứng Không Vô 
Biên Xứ. 6) Có loại chúng sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Không 
Vô Biên Xứ, nghĩ rằng: “Thức là vô biên,” và chứng Thức Vô Biên 
Xứ. 7) Có loại chúng sanh hữu tình vượt khỏi hoàn toàn Thức Vô Biên 
Xứ, nghĩ rằng: “Không có vật gì cả,” và chứng Vô Sở Hữu Xứ. Còn có 
bảy loại hiện hữu trong thế giới loài người hay trong bất cứ dục giới 
nào. Đó là địa ngục hữu tình, súc sanh hữu tình, ngạ quỷ hữu tình, 
thiên hữu tình, nhơn hữu tình, nghiệp hữu tình, và thân trung ấm hữu 
tình. Ngoài ra, còn có bảy loại chúng sanh khác nữa: địa ngục, ngạ 
quỷ, súc sanh, a-tu-la, nhơn, phi nhơn, và thiên. Theo kinh Diệu Pháp 
Liên Hoa, lại có tám loại chúng sanh: thiên, long, dạ xoa, a tu la, ca 
lâu la, khẩn na la, càng thát bà, và ma hầu la già. 

Theo truyền thống Phật giáo, sanh hữu gồm chín loại: 7hứ nhất là 
dục hữu tình, tức là loại chúng sanh có dục vọng; /h nhì là sắc hữu 
tình, tức là loại chúng sanh có sắc; /h ba là vô sắc hữu tình, tức loại 
chúng sanh vô sắc; /h ⁄ là tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh có 
tưởng; /h năm là vô tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh không có 
tưởng; /h sáu là phi tưởng phi phi tưởng hữu tình, tức loại chúng sanh 
không có tưởng mà cũng không có không tưởng; /⁄ bẩy là hữu nhất 
uẩn tình, tức loại chúng sanh có một uẩn; /hứ ám là hữu tứ uẩn tình, 
tức loại chúng sanh có bốn uẩn; và /⁄ chín là hữu tình ngũ uẩn, tức 
loại chúng sanh có năm uẩn. Cũng theo kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có chín chỗ an trú cho loài hữu tình hay chín loại chúng sanh: 
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1) Loài hữu tình có thân sai biệt,tưởng sai biệt như loài người và một 
số chư Thiên. 2) Loài hữu tình có thân sai biệt, tưởng đồng nhất như 
Phạm chúng Thiên khi mới tái sanh. 3) Loài hữu tình có thân đồng 
nhất, tưởng sai biệt như Quang Âm Thiên. 4) Loài hữu tình có thân 
đồng nhất, tưởng đồng nhất như Tịnh Cư Thiên. 5) Loài hữu tình không 
có tưởng, không có thọ như chư Vô Tưởng Thiên. 6) Loài hữu tình đã 
chứng được (ở cõi) Không Vô Biên Xứ. 7) Loài hữu tình đã chứng 
được (ở cõi) Thúc Vô Biên Xứ. 8) Loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Vô 
Sở Hữu Xứ. 9) Loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
Xứ. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc ngài 
A Nan về mười hai loại chúng sanh: 1) Loài noãn sanh, tức loài sanh ra 
bằng trứng. Bởi nhân thế giới hư vọng luân hồi, động điên đảo, hòa 
hợp với khí thành tám vạn bốn nghìn loài bay, bơi loạn tưởng. Như vậy 
nên có loài từ trứng sinh, lưu chuyển trong các quốc độ, như loài cá, 
chim, rùa, rắn, đầy dẫy trong thế giới. 2) Loài thai sinh, tức loài sanh ra 
bằng thao. Bởi nhân thế giới tạp nhiễm luân hồi, dục điên đảo, hòa 
hợp thành tám vạn bốn nghìn loài hoành thụ, loạn tưởng. Như vậy nên 
có loài từ thai sinh, như người, vật, tiên, rồng, đầy dẫy khắp thế giới. 3) 
Loài thấp sinh, tức loài sanh ra từ nơi ẩm thấp. Bởi nhân thế giới chấp 
trước luân hồi, thù điên đảo, hòa hợp khí nóng thành tám vạn bốn 
nghìn loài phiên phúc loạn tưởng. Như vậy nên có loài từ chỗ ẩm thấp 
sinh, như các loài trùng, sâu bọ, vân vân, lưu chuyển đây dẫy quốc độ. 
4) Loài hóa sinh, tức loài được biến hóa từ loài nầy sang loài khác. Bởi 
nhân thế giới biến dịch luân hồi, giả điên đảo, hòa hợp xúc thành tám 
vạn bốn nghìn loạn tưởng tân cố. Như vậy có loài tự biến hóa sinh, như 
loài thay vỏ, thoát xác bay đi, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 5) Loài sắc 
tướng sanh, tức loài sanh ra từ sắc tướng. Bởi nhân thế giới lưu ngại 
luân hồi, chướng điên đảo, hòa hợp chấp trước thành tám vạn bốn 
nghìn tinh diệu loạn tưởng, như vậy nên có loài sắc tướng sanh, như 
loài tinh minh, xấu tốt, lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 6) Loài vô 
sắc tướng sanh, tức loài được sanh ra từ vô sắc tướng. Bởi nhân thế giới 
tiêu tản luân hồi, hoặc điên đảo, hòa hợp u ám thành tám vạn bốn 
nghìn âm ẩn loạn tưởng. Như vậy nên có loài vô sắc sinh, như loài 
không tắn tiêu trầm lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 7) Loài tưởng 
tướng sanh, tức chúng sanh được sanh ra từ tưởng tướng. Bởi nhân thế 
giới vọng tưởng luân hồi, ảnh điên đảo, hòa hợp với “nhớ” thành tám 
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vạn bốn nghìn tiểm kiết loạn tưởng. Như vậy nên có loài tưởng tướng 
sanh, như là quỷ thần, tinh linh, lưu chuyển đầy dẫy trong quốc độ. 8) 
Loài vô tưởng sanh, hay chúng sanh được sanh ra từ vô tưởng. Bởi 
nhân thế giới ngu độn luân hồi, s¡ điên đảo, hòa hợp ngu ngoan, thành 
tám vạn bốn nghìn khô khan loạn tưởng. Như vậy nên có loài vô tưởng 
sinh, như loài tinh thân hóa ra thảo mộc kim thạch, lưu chuyển đầy dẫy 
quốc độ. 9) Loài chẳng phải có sắc tướng sinh, hay loại chúng sanh 
chẳng phải có sắc tướng mà được sanh ra. Bởi nhân thế giới tương đãi 
luân hồi, ngụy điên đảo, hòa hợp nhiễm thành tám vạn bốn nghìn nhân 
y loạn tưởng. Như vậy nên có các loài chẳng phải có sắc tướng sinh, 
như loài thủy mẫu, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 10) Loài chúng sanh 
chẳng phải vô sắc sinh mà được sanh ra. Bởi nhân thế giới tương dẫn 
luân hồi, tính điên đảo, hòa hợp với phù chú mà thành tám vạn bốn 
nghìn hô triệu loạn tưởng. Như vậy nên có loài chẳng phải không sắc 
sinh, như loài yểm chú, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 11) Loài chẳng 
phải có tưởng sinh, hay loại chúng sanh chẳng phải vì có tưởng mà 
được sanh ra. Bởi nhân thế giới hợp vọng luân hồi, vồng điên đảo, hòa 
hợp với các chất khác thành tám vạn bốn nghìn hồi hỗ loạn tưởng. Như 
vậy nên có các loài chẳng phải có tưởng sinh, như loài bồ lao, lưu 
chuyễn đầy dẫy quốc độ. 12) Loài chẳng phải không tưởng sinh, hay 
loại chúng sanh chẳng phải vì không có tưởng mà được sanh ra. Bởi 
nhân thế giới oán hại luân hồi, sát điên đảo, hòa hợp quái thành tám 
vạn bốn nghìn loài tưởng ăn thịt cha mẹ. Như vậy nên có các loài 
chẳng phải không tưởng, mà vô tưởng, như loài thổ cưu và chim phá 
cảnh, lưu chuyển đầy dẫy quốc độ. 


Senrient Beings in the Six Paths 


Senfient beings“ 1n the six paths from hells to celestials include all the 
living beings and things. The living beings or the sentient are those 
with emotions and wisdom; while things, or insentient things are those 
without emotlons nor wisdom. Therefore, sentient beings or those with 
emtlons (the living) or those who possess consclousness; while 
Insentient things or those without emofions. Insentient things survIive 
through the means of their own beings, from sunlight, earth and arr. 
Plants are not considered sentient beings because they do not possess 
COnscIousness. Consclous beings or sentlent beings which possess 
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magical and spiritual powers. All the living, which Includes the 
vegetable kingdom; however, the term “sattva” limits the meaning to 
those endowed with reason, consciousness, and feeling': or those who 
are senfient, sensible, animate, and rational. According to Buddhism, 
any living being who has a consciousness°) , I1neluding those of the six 
realms (heaven, human, asura, animal, hungry ghost, and hell). AII 
senfIent beings can be said to have inherent enlightenment or Buddha- 
nature. The term “Living beings” refer to all creatures that possess life- 
force. Each Individual living being comes Into being as the result of a 
variety of differenf causes and conditions. The smallest living beIngs as 
ants, mosquitoes, or even the tiniest parasites are living beings. 
However, according to the popular meaning, the maJority Of conscIous 
beings are ordinary people who always examine themselves and 
realize they are Just unenlightened mortal filled with greed, hatred and 
Ipnorance, as welÏ as an accumulation of infinite other transgressions In 
the past, present and future. From realizing this, they develop a sense 
of shame and then vow to change their way, be remorseful, repent, and 
gIive theIr best to cultivate with vigor such as chanting sutra, reciting 
the Buddha's name, or siting meditation, seeking to quickly end 
karmIc obstructions and to attain enlightenmernt In a very near future. 

In Buddhist philosophy, a sentient being 1s one who has a mind, 
that 1s, something that 1s aware 0Ÿ 1fs surroundings and 1s capable of 
volitional activity. In Buddhist psychological literature, the minimum 
necessary requirements for something to be a sentient being are the 
five “omni-present mental factors” (sarvatraga): l) feeling (vedana); 2) 
discrimination (samjna); 3) Intenton (cetana); 4) mental activity 
(manasikara); 5) contact (sparsa). Beings are different 1n varIous ways, 
including the good and bad seeds they possess. Each being creates 
karma and undergoes Ifs Individual retribution. This process evolves 
from distinctions that occur In the five skandhas. Every being 1s a 
combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and 
vinnana. Hence, one being 1s not essentially different from another, an 
ordinary man 1s not different from a perfect saint. But 1s the nature and 
proportion of each of the five constituents existing in an Individual be 
taken Into account, then one being 1s different from another, an 
ordinary man 1s different from a perfect saint. The combination of 
elements 1s the outcome of Karma and 1s happening every momeit, 
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Implying that the disintegration of elements always precedes It. The 
elements In a combined state pass as an Individual, and from time 
Immemorial he works under misconceptlon of a self and of things 
relating to a self. His vision being distorted or obscured by Ignorance of 
the truth he can not perceive the momentary combination and 
disintegration of elements. On the other hand, he 1s subJect to an 
inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consisfs of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entfity called soul. 

According to Buddhism, physically speaking, there are four kinds 
of beings, Including living and non-living beings: ffying, swimming, 
walking, and planrs. Those with blood and breath are called animals, 
and plants refer to all kinds of grasses, trees, and flower-plants. Where 
do all those four kinds of beings come from? What Is their origin? 
According to Buddhism, their origin 1s the Buddha-nature. If there was 
no Buddha-nature, everythng would be annihilated. The Buddha- 
nature 1s the only thing that passes throuph ten thousand generations 
and all tme without being destroyed. From the Buddha-nature come 
Bodhisattvas, Hearers (Enlightened to Conditons), gods, asuras, 
people, animals, ghosfs, and hell-beings. Those are beings of the ten 
dharma realms, and the ten dharma realms are not apart from a single 
thought of the mind. This single thought of the mind 1s Just the seed of 
the Buddha-nature. One true-thought 1s Just another name for the 
Buddha-nature. Those living beings Include beings which are born 
through the womb; those born through eggs; those born through 
moisture; and those born through transformatlon or metamorphoses 
such as a worm transforming to become a butterfly. 

According to The Lankavatara Sutra, from the religilous poInt of 
view, there are five orders of beings. #7rsf øƒ all, those who belong to 
the Sravaka order are delighted at listening to such doctrines as 
concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no special Interest 
in the theory of causation, who have cut themselves loose from the 
bondage of evil passions but have not yet destroyed their habit-energy. 
They have attained the realization of Nirvana, abiding in which sfate 
they would declare that they have put an end to existence, their life of 
morality 1s now atfained, all that 1s to be done 1s done, they would not 
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be reborn. These have gaIned an Insight into the non-existence of an 
ego-subsfance in a person but not yet Into that in objects. These 
philosophical leaders who believe 1n a creator or in the ego-soul may 
also be classified under this order. Second, the Pratyekabuddha order 
comprises those who are Intensely Interested In anything that leads 
them to the realization of Pratyekabuddhahood. They would retire Into 
solitude and have no attachment to worldly things. When they hear that 
the Buddha manifests himself In a varlety of forms, sometimes In 
group, sometimes singly, exhibiing miraculous powers, they think 
these are meant for their own order, and Iimmensely delighted in them 
they would follow and accept them. 7⁄rđ, those of the Tathagata 
order, or those who may listen to discourse on such subJects as 
manifestatons of mind, or transcendental realm of the Alaya, from 
which starts this world of particulars, and yet they may not at all feel 
astonished or frightened. The Tathagata order may be again divided 
into three: those who gain an Insight into the truth that there 1s no 
individual reality behind one perceives; those who know that there 1s 
an Iimmediate perception of the truth in oneˆ”s Inmost conscIousness; 
those who perceive that besides this world there are a great number of 
Buddha-lands wide and far-extending. Fourh, those who belong to no 
definite order, or those who are of the Indeterminate nature. For those 
who belong to it may take to either one of the above three orders 
according to their opportunities. #/?h, those who are altogether outside 
these orders. There Is still another class of beings which cannot be 
comprised under any of the four already mentiond; for they have no 
desire whatever for emancipation, and without this desire no relig1ous 
teaching can enter Into any heart. They belong to the lcchantika order. 
lcchantika 1s a Sanskrit word which means “incomplete faith” and 
“lacking good roots.” À class of beings who have cut off all their 
virtuous roots (Kusala mula) and so have no hope of attaining 
Buddhahood. The sfatus of Icchantikas was once an Imporfant topIc of 
debate In East Asian Buddhism, with some groups claiming that they 
are unable to attain liberation, while others asserted that all beings, 
1ncluding 1cchantikas, have the buddha-nature, and so the virtuous rootS 
may be re-established. Bhiksus who refuse to enter upon theIr 
Buddhahood in order to save all beings. lcchantika 1s one who cufs off 
his roots of goodness. The Atyantika are people who are extremely 
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evil and wicked, having lost all senses of goodness. Ït 1s Impossible to 
change, transform, or Iinfluence them to take a culuivated path. 
However, this also applied to a Bodhisattva who has made his vow not 
to become a Buddha until all beings are saved. In the Lankavatara 
Sufa, he Buddha reminded Mahamat: “Oh Mahamatil, the 
Bodhisattva-icchantika knowing that all things are 1n Nirvana from the 
beginning refrains forever from entering Into Nirvana. Two sub- 
classes, however, may be distinguished here. Those who have forsaken 
all roots of merit, or those who vilify the doctrines meant for the 
Bodhisattvas, saying that they are not in accordance with the sacred 
texts, rules of morality, and the doctrine of emancipation. Because of 
this vilification they forsake all the roots of merit and do not enter Into 
Nirvana. Those who have vowed at the beginning to save all beings. 
They are Bodhisattvas who wish to lead all beings to Nirvana. Deny 
themselves of this bliss. They vowed In the beginning of their religIous 
career that until everyone of their fellow-beings 1s led to enJoy the 
eternal happiness of Nirvana, they themselves would not leave this 
world of pain and suffering, but must strenuously and with every 
possible means work toward the completion of their mission. But as 
there wIll be no termination of life as long as the universe conftinues fo 
exIst, Bodhisattvas may have no chance for ever to rest themselves 
quietly with their work finished In the serenity of Nirvana. The time 
wIill come even to those who speak evil of the Bodhisattvayana when 
through the power of the Buddhas they finally embrace the Mahayana 
and by amassing stock of merit enter Into Nirvana, for the Buddhas are 
always working for the benefit of all beings no matter what they are. 
But as for Bodhisattvas they never enter Into Nirvana as they have a 
deep Insight Into the nature of things which are already In Nirvana 
even as they are. Thus, we know where Bodhisattvas stand In their 
never-ending task of leading all beings into the final abode of rest. 
According to the Mahanidana sutta and the Sangiti Sutta In the 
Long Discourses of the Buddha, there are seven statlons of 
conscIousness: Ïl) There are beings different in body and different in 
perception, such as human beings, some evas and some states of woe. 
2) There are beings different in body and alike In perception, such as 
the devas of Brhama”s retinue, born there (on account of having 
aftained) the first jhana. 3) There are beings alike in body and different 
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1n perception, such as the Abhassara Devas. 4) There are beings alike 
in body and alike in perception, such as the Subhakinna devas. 5) 
There are beings who have completely transcended all perception of 
matter, by the vanishing of the perception of sense-reactions and by 
non-attention to the perception of variety; thinking: “Space 1s Infinite,” 
they have attained to the Sphere of Infinite Space. 6) There are beings 
who, by transcending the Sphere of Infinte SŠSpace, thinking: 
“Consciousness 1s Infinite,” have attained to the Sphere of Infinite 
Consciousness. 7) There are beings who, having transcended the 
Sphere of Infinite Consciousness, thinking: “There 1s nothing,” have 
affained to the Sphere of No-Thingness. There are seven stages of 
exIstence 1n a human world or In any desire world. They are being In 
the hells, animals, the hungry ghosts, the deva, the human beInss, 
beings of karma, and beiIngs In the Intermediate stage. Besides, there 
are still seven other kinds of sentient beings: hells, hungry ghosts, 
animals, demons of higher order, humans, non-humans, and gods (a 
genius or higher spiritual being). According to the Lotus Sutra, there 
are still eIght other beings: deva, naga, yaksa, asura, gadura, kinnara, 
gandharva, and mahogara. 

According to Buddhist tradition, there are nine kinds of beings. 
Firsí, sense-desire becoming, the kind of becoming possessed of sense- 
desires; second, fine-material becoming, the kind of becoming 
possessed of fine material; /hirđ, immaterlal becoming, the kind of 
becoming possessed of Immaterlal; ƒouríh, percipient becoming, the 
kímd of becoming possessed of perception; ƒïh, non-percipient 
becoming, the kind of becoming possessed of non-perception; sixíh, 
neither-percipIenf-nor-non-percipient becoming, the kind of becoming 
possessed of neither perception nor non-perception; sevemíh, one- 
constituent becoming, the kind of becoming possessed of one 
consfituenf; ighíh, four-constituent becoming, the kind of becoming 
possessed of four constituents; ø0h, five-constituent becoming, the 
kind of becoming possessed of five constituents. Also according to the 
Sangtti Sutta, there are nine more kinds of sentient beiIngs: I) Beings 
different in body and different In perception such as human beings, 
some devas and hells. 2) Beings different in body and alike In 
perception such as new-rebirth Brahma. 3) Beings are alike in body 
and different in perception such as Light-sound heavens (Abhasvara). 
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4) Beings alike In body and alike In perception such as Heavens of 
pure dwelling. 5) Beings In the realm of unconscious beings such as 
heavens of no-thought. 6) Beings who have attained the Sphere of 
Infinte Space. 7) Beings who have atfained to the Sphere of Infinite 
Consciousness. 8) Beings who have attained to the Sphere of No- 
Thingness. 9) Beings who have attained to the Sphere of Neither- 
Perception-Nor-Non-Perception. 

In the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha reminded 
Ananda about the twelve categorles of living beings: I) Egg-born 
beings or beings born through egg. Through a continuous process of 
falseness, the upside-down state of movement occurs In this world. lt 
unites with energy to become eighty-four thousand kinds of random 
thoughts that either fly or sink. From this there come 1nto being the egg 
kalalas which multiply throughout the lands In the form of fish, birds, 
amphibians, and reptiles, so that their kinds abound. 2) Womb-born 
beings or beings born throush womb. Through a continuous process Of 
defilement, the upside-down state of desire occurs In this world. It 
unites with stimulaton to become eighty-four thousand kinds of 
random thoughts that are either upright or perverse. From this there 
come Into being the womb arbudas, which multiply throughout the 
world in the form of humans, animals, dragons, and Iimmortals until 
therr kinds abound. 3) Moisture-born beings or beings born through 
moisture. Through a confinuous process of attachment, the upside- 
down state of Inclination occurs In this world. It unites with warmth to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts that are 
vacillating and Inverted. From this there come into being through 
moIsture the appearance of peshis, which multiply throughout the lands 
in the form of Insects and crawling invertebrates, until their kinds 
abound. 4) Transformation-born beings or beings born through 
transformation. Through a continuous process of change, the upside- 
down state of borrowing occurs In this world. It unites with confact to 
become eighty-four thousand kinds of random thoughts of new and old. 
From this there come 1nto being through transformation the appearance 
of ghana, which multply throughout the lands In the form of 
metamorphic flying and crawling creatures, until their kinds abound. 5) 
Form-born beings or beings born through form. Through a continuous 
process of restraint, the upside-down sfate of obstruction occurs In this 
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world. It unites with attachment to become eighty-four thousand kinds 
of random thoughts of refinement and brilliance. From this there come 
Iinto being the ghana of appearance that possess form, which multiply 
throughout the lands In the form of auspicilous and InauspicIous 
essences, until their kinds abound. 6) Formless-born beings or beings 
born through formlessness. Through a contnuous process of 
annihilation and dispersion, the upside-down state of delusion occurs In 
this world. It unites with darkness to become eighty-four thousand 
kinds of random thoughts of obscurity and hiding. From this there come 
I1nto being the ghana of formless beings, which multiply throughout the 
lands as those that are empty, dispersed, annihilated, and submerged 
until their kinds abound. 7) With thought-born beIngs or beings born 
with thoughts. Through a continuous process of 1llusory imagininøs, the 
upside-down state of shadows occurs 1n this world. lt unites with 
memory to become eighty-four thousand kinds of random thoughts that 
are hidden and bound up. From this there come 1nfo being the ghana of 
those with thought, which multiply throughout the lands in the form of 
spirits, ghosts, and weird essences, until therr kinds abound. 8) Without 
thought-born beings or beings born without thought. Through a 
confinuous process of dullness and slowness, the upside-down state of 
stupidify occurs 1n this world. It unites with obstinancy to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts that are dry and 
aftenuated. From this there come Into being the ghanas of those without 
thought, which multiply throughout the lands as their essence and spIrit 
change Into earth, wood, metal, or stone, until their kinds abound. 9) 
Not endowed with form-born beings or beings born not endowed with 
form. Through a continuous process of parasitic interaction, the upside- 
down sfate of simulation occurs In this world. It unites with defilement 
to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of according 
and relying. From this there come I1nto being those not totally endowed 
with form, who become ghana of form which multiply throughout the 
lands until their kinds abound, in such ways as Jellyfish that use shrimp 
for eyes. 10) Not lacking form-born beings or beings born not toally 
lacking form. Through a continuous process of mutual enticement, an 
upside-down state of the nature occurs in this world. lt unites with 
mantras to become eighty-four thousand kinds of random thoughts of 
beckoning and summoning. From this there come Into being those not 
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totally lacking form, who take ghana which are formless and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound, as the hiden beings of 
mantras and Incantations. I1) Not totally endowed with thought-born 
beings or beings born not totally endowed with thought. Through a 
confinuous process of false unity, the upside-down state transgression 
OCcurs In this world. It unites with unlike formations to become eighty- 
four thousand kinds of random thoughts of reciprocal interchange. From 
this come ¡into being those not totally endowed with thought, which 
become ghana possessing thought and which multiply throughout the 
lands until their kinds abound 1n such forms as the varata, which turns a 
different creature Info 1ts own specles. 12) Not totally lacking thought- 
born beings or beings born through not totally lacking thought. Through 
a confinuous proces of empty and harm, the upside-down state of 
kiling occurs In this world. It unites with monstrositles to become 
eighty-four thousand kinds of random thoughts of devouring one”s 
father and mother. From this there come Into being those not totally 
lackmg thought, who take ghanas with no thought and multiply 
throughout the lands, until their kinds abound In such forms as the dirt 
owl, which hatches 1fs young from clods and dirt, and which incubates a 
pOoIsonous fruit to create 1fs young. In each case, the young thereupon 
eat the parents. 


Nofes: 

(I)_ Từ “Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là 
kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con 
kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi 
chúng sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm phân: sắc, thọ, 
tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác với chúng sanh khác, và con người 
bình thường không khác với các bậc Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm 
yếu tố tổn tại trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với chúng sanh 
khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết quả 
của nghiệp và thay đổi từng sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ 
đã tan rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu tình 
ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị 
bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và 
tan rã của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương pháp tu tập của Đức Phật 
sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại 
và không có một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả—The term 
“Living beings” refer to all creatures that possess life-force. Each individual living being 
comes into being as the result of a variety of different causes and conditions. The smallest 
living beings as ants, mosquitoes, or even the most tiniest parasites are living beings. Every 
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being 1s a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and vinnana. Hence, 
one being Is not essentially different from another, an ordinary man is not different from a 
perfect saint. But ¡s the nature and proportion of each of the five constituents existing In an 
Iindividual be taken into account, then one beiïng 1s different from another, an ordinary man is 
different from a perfect saint. The combination of elements is the outcome of Karma and is 
happening every moment, implying that the disintegration of elements always precedes II. 
The elements in a combined state pass as an individual, and from time Immemorial he works 
under misconception of a self and of things relating to a self. His vision being distorted or 
obscured by ignorance of the truth he can not perceive the momentary combination and 
disintegration of elements. On the other hand, he is subject to an inclination for them. A 
perfect man with his vision cleared by the Buddhist practices and culture realizes the real 
state of empirical things that an individual consists of the five elements and does not possess 
a permanent and unchanging entity called soul. 

Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm 
nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không 
không vừa ý). Khi chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những 
cảm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp dẫn, thì chúng ta 
sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng 
dưng. Tất cả mọi tạo tác của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm 
giác, Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị Nhân Duyên rằng “thọ” 
tạo nghiệp luân hổi sanh tử—Feeling ¡is knowledge obtained by the senses, feeling 
sensation. It is defined as mental reaction to the object, but in general it means receptivity, 
or sensation. Feeling is also a mind which experiences either pleasure, unpleasure or 
indifference (pleasant, unpleasant, neither pleasant nor unpleasant). When we meet 
attractive objects, we develop pleasurable feelings and attachment which create karma for 
us to be reborn in samsara. In the contrary, when we meet undesirable objects, we develop 
painful or unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn in samsara. 
When we meet objects that are neither attractive nor unattractive, we develop indifferent 
feelings which develop ignorant self-grasping, also create karma for us to be reborn in 
samsara. All actions performed by our body, speech and mind are felt and experienced, 
Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed ¡in the Twelve Nidanas that 
“Feeling” creates karma, either positive or negative, which causes rebirths in samsara. 

Về những vấn đề tâm lý học, Phật giáo không chấp nhận sự hiện hữu của một linh hồn được 
cho là chân thật và bất tử, mà chỉ có thần thức hay tâm thức. Vô ngã áp dụng cho tất cả vạn 
hữu (sarva dharma), hữu cơ hay vô cơ. Theo Nhân Sinh, cũng không có linh hồn, không có 
cái ngã chơn thật nào là bất tử. Còn trong trường hợp chỉ chung cho vạn hữu, cũng không có 
bản thể, không có bản chất nào mà không biến dịch. Bởi vì không có một cái ngã chân thực 
theo không gian, nghĩa là không có thực thể, nên không bao giờ có thường hằng—With 
regard to the psychological question, Buddhism does not admit the existence of a soul that is 
real and immortal, but a consciousness. Anatma or non-self refers to all things (sarva- 
dharma), organic and inorganic. In the case of human beings, there will accordingly to be no 
soul, no real self that is immortal. While in the case of things in general, there wIll be no 
noumenon, no essence which 1s unchangeable. Because there 1s no real self spatially, I.e., no 
substance, there will be no permanent, I.e., no duration. Therefore, no bliss, 1s to be found in 
the world. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Twenty-Three 


Kết Tập Kinh Điển 


Sơ Lược Về Các Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Phật Giáo: Đức Phật 
đã nhập diệt, nhưng giáo lý của Ngài vẫn còn lưu truyền đến ngày nay 
một cách trọn vẹn. Mặc dù giáo huấn của Đức Thế Tôn không được 
ghi chép ngay thời Ngài còn tại thế, các đệ tử của Ngài luôn luôn 
nhuần nhã nằm lòng và truyền khẩu từ thế hệ nầy sang thế hệ khác. 
Vào thời Đức Phật còn tại thế, biết chữ là đặc quyền của giới thượng 
lưu ở Ấn Độ, vì thế truyền khẩu giáo lý là một dấu hiệu cho thấy dân 
chủ được coi trọng trong truyền thống Phật giáo đến mức cách trình 
bày giáo pháp bằng văn chương đã bị bỏ quên. Nhiều người không biết 
chữ, cho nên truyền khẩu là phương tiện phổ thông và hữu hiệu nhứt 
để gìn giữ và phổ biến giáo pháp. Vì có nhiều khuynh hướng sai lạc về 
giáo pháp nên ba tháng sau ngày Đức Thế Tôn nhập diệt, các đệ tử 
của Ngài đã triệu tập Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Phật Giáo để đọc lại 
di ngôn của Phật. Lịch sử phát triển Phật giáo có nhiều Hội Nghị kết 
tập kinh điển với những hoàn cảnh vẫn có phần chưa rõ. Lúc đầu các 
hội nghị nây có thể là những hội nghị địa phương chỉ tập hợp vài cộng 
đồng tu sĩ. Sau đó mới có những nghị hội chung. Trong lịch sử Phật 
giáo, có bốn hội nghị lớn bên trong Ấn Độ và vài cuộc kết tập khác 
bên ngoài Ấn Độ. 

Hội Nghị Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Nhất: Hội nghị đầu tiên do 
Ma Ha Ca Diếp triệu tập, diễn ra tại thành Vương xá ngay sau khi Phật 
nhập diệt. Ngài Ca Diếp hỏi Upali về giới luật và hỏi A Nan về kinh 
tạng. Những câu trả trời của Upali được dùng làm cơ sở để biên soạn 
Luật Tạng, còn những câu trả lời của A Nan thì dùng để soạn Kinh 
Tạng. Văn bản mà mọi người đồng ý được mọi người cùng nhau trùng 
tụng. Trong Tập Ký Sự của Ngài Pháp Hiển, Ngài đã ghi lại hai kỳ kết 
tập kinh điển. Mặc dù vắn tắt nhưng những tường thuật của Ngài có vẻ 
chính xác hơn của Ngài Huyền Trang. Ngài tả lại là về hướng Tây của 
tịnh xá Trúc Lâm, cách năm sáu dặm có hang Thất Diệp. Sau khi Đức 
Phật nhập diệt, có 500 vị A La Hán đã làm một cuộc kết tập kinh điển. 
Vào thời tụng đọc, có ba pháp tòa được dựng lên, trang hoàng đẹp đẽ. 
Xá Lợi Phất ngồi trên tòa bên trái, còn Mục Kiền Liên ngồi trên tòa 
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bên phải. Trong 500 vị A La Hán, thiếu mất một vị. Tôn giả Đại Ca 
Diếp chủ tọa nghị hội trong khi tôn giả A Nan đứng ngoài hang vì 
không được thâu nhận. 

Ba tháng sau ngày Đức Phật nhập diệt (vào khoảng năm 543 trước 
Tây Lịch), do nhận thấy có khuynh hướng diễn dịch sai lạc và xu 
hướng suy yếu về giới luật trong nội bộ Tăng Già sau khi Phật nhập 
diệt, nên Đại Hội kết tập kinh điển lần thứ nhất được vua A Xà Thế tổ 
chức tại hang PIppala, có sách lại ghi là hang Saptaparmi, trong thành 
Vương Xá thuộc xứ Ma Kiệt Đà. Dù vị trí và tên của hang vẫn chưa 
được xác định rõ ràng, nhưng không có gì nghi ngờ là Hội Nghị thứ 
nhất đã diễn ra tại thành Vương Xá. Các học giả đều thừa nhận rằng 
Hội Nghị Kết Tập lần thứ nhất nây chỉ bàn về Kinh Tạng (Dharma) và 
Luật Tạng (Vinaya), phần Luận Tạng không được nói đến ở đây. 
Trong hội Nghị nầy có 500 vị Tỳ Kheo tham dự, trong đó có ngài Đại 
Ca Diếp, người được trọng vọng nhất và là bậc trưởng lão, và hai nhân 
vật quan trọng chuyên về hai lãnh vực khác nhau là Pháp và Luật là 
ngài A Nan và Ưu Ba Li đều có mặt. Chỉ hai phần Pháp và Luật là 
được trùng tụng lại tại Đại Hội lần thứ nhất. Tuy không có nhiều ý 
kiến dị biệt về Pháp, có một số thảo luận về Luật. Trước khi Đức Phật 
nhập diệt, Ngài có nói với ngài A Nan rằng nếu Tăng Đoàn muốn tu 
chính hay thay đổi một số luật thứ yếu cho hợp thời, họ có thể làm 
được. Tuy nhiên, vào lúc đó ngài A Nan vì quá lo lắng cho đức Phật 
nên quên không hỏi những luật thứ yếu là những luật nào. Vì các 
thành viên trong Hội Nghị không đi đến thỏa thuận về những luật nào 
thuộc về thứ yếu nên ngài Ma Ha Ca Diếp quyết định không có luật lệ 
nào đã được đặt ra bởi đức Phật có thể được thay đổi, và cũng không 
có luật lệ mới nào được đưa ra. Ngài Đại Ca Diếp nói: “Nếu ta thay 
đổi luật, người ta sẽ nói đệ tử của Đức Cổ Đàm thay đổi luật lệ trước 
khi ngọn lửa thiêu Ngài chưa tắt.” Trong Hội Nghị nầy, Pháp được chia 
làm hai phần và mỗi phần được trao cho một vị trưởng lão cùng với đệ 
tử của vị ấy ghi nhớ. Pháp được truyền khẩu từ thầy đến trò. Pháp 
được tụng niệm hằng ngày bởi một nhóm Tỳ Kheo và thường được 
phối kiểm lẫn nhau để bảo đảm không có sự thiếu sót cũng như không 
có gì thêm vào. Các sử gia đều đồng ý truyền thống truyền khẩu đáng 
tin cậy hơn văn bản của một người viết lại theo trí nhớ của mình vài 
năm sau hội nghị. Nhiều người nghi ngờ hiện thực lịch sử của Hội Nghị 
Kết Tập Kinh Điển lần đầu nầy, nhưng có thể là việc biên soạn những 
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văn bản Kinh Luật thiêng liêng đầu tiên diễn ra tương đối sớm. Vào 
lúc Đại Hội sắp kết thúc, có vị Tăng tên là Purana được những người 
tổ chức mời tham gia vào giai đoạn bế mạc của Đại Hội, Purana đã 
khước từ và nói rằng ông chỉ thích nhớ lại những lời dạy của đức Phật 
như ông đã từng nghe từ chính kim khẩu của đức Phật. Sự kiện nầy cho 
thấy tự do tư tưởng đã hiện hữu từ thời khai mở của cộng đồng Phật 
giáo. 

Ngài Đại Ca Diếp, người được mọi người trọng vọng nhất mà cũng 
là bậc trưởng lão, là chủ tịch Hội Nghị. Kế đó, ngài Đại Đức Ưu Ba 
Li/Upali trùng tụng lại những giới luật của Phật bao gồm luật cho cả 
Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni. Ngài Ưu Ba Li đã tụng đọc 80 lần các văn 
luật trong 90 ngày mới hoàn tất nên còn gọi là “80 tụng luật.” Đây 
cũng là giới luật căn bản cho Phật giáo về sau nầy bao gồm những văn 
bản sau đây: Luật Thập Tụng, Luật Tăng Kỳ, Luật Tứ Phần, và Luật 
Ngũ Phần. Kế đó nữa là ngài A Nan, người đệ tử thân cận nhất của 
Phật trong suốt 25 năm, thiên phú với một trí nhớ xuất sắc. Lúc đầu đã 
không được xếp vào thành viên Hội Nghị. Theo Kinh Tiểu Phẩm, sau 
đó vì có sự phản đối của các Tỳ Kheo quyết liệt bênh vực cho A Nan, 
mặc dù ông nầy chưa đắc quả A La Hán, bởi vì ông có phẩm chất đạo 
đức cao và cũng vì ông đã được học kinh tạng và luật tạng từ chính 
Đức Bổn Sư. Sau cùng A Nan đã được Đại Ca Diếp chấp nhận vào Hội 
Nghị. A Nan đã trùng tụng lại tất cả những gì mà đức Phật nói, gồm 
năm bộ kinh A Hàm, còn gọi là ÀA Kiệt Ma: Trường A Hàm, ghi lại 
những bài pháp dài. Trung A Hàm, ghi lại những bài pháp dài bậc 
trung. Tăng Nhất A Hàm, ghi lại những bài pháp sắp xếp theo số. Tạp 
A Hàm, ghi lại những câu kinh tương tự nhau. Tiểu A Hàm, ghi lại 
những câu kệ ngắn. 

Hội Nghị Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Hai: Hội nghị thứ hai: Hội 
nghị thứ hai được diễn ra tại thành Vaishali, vào năm 386 BC, tức là 
khoảng một thế kỷ sau hội nghị thứ nhứt. Hội nghị nầy được mô tả cụ 
thể hơn trong các văn bản và được xem như một biến cố lịch sử của 
Phật giáo. Lý do triệu tập hội nghị là vì những bất đồng về kỷ luật của 
các sư tại Vaishali và các đệ tử của Ngài A Nan. Các sư tại Vaishali 
chấp nhận cúng dường bằng tiển và vàng bạc, dù việc nầy phạm luật. 
Các sư nầy còn bị cáo buộc bởi phái Yasha (một đệ tử của A Nan) chín 
sự vi phạm khác, trong đó có thọ thực bất thời, uống rượu, v.v. Ngược 
lại các sư Vaishali khai trừ Yasha vì những lời cáo buộc của ông. Do 
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đó hội nghị thứ hai được triệu tập với sự hiện diện của 700 nhà sư, và 
hội đồng gồm bốn sư trưởng lão đã phán quyết rằng các sư Vaishali có 
tội. Các sư Vaishali đã chấp nhận sự phán quyết mà không một lời 
phản kháng. Trong Tập Ký Sự của Ngài Pháp Hiển, Ngài đã ghi lại: 
“Cách 3 hay 4 dặm xa hơn về phía Đông thành Tỳ Xá Ly, có một ngôi 
tháp. Sau khi Đức Phật nhập diệt 100 năm, một số Tỳ kheo trong thành 
Tỳ Xá Ly làm 10 điều phi pháp ngược lại với giới luật Tăng Già, lại 
cho rằng Đức Phật đã cho phép những hành vi ấy. Bấy giờ những vị A 
La Hán và những vị Tỳ kheo trì luật gồm cả thảy 700 vị, khởi sự kết 
tập Luật Tạng. Người đời sau dựng một cái tháp tại chỗ này mà đến 
nay vẫn còn.” 

Đại hội kết tập kinh điển lần thứ hai được tổ chức tại thành Xá Vệ 
(Tỳ Xá Ly), 100 năm sau ngày Phật nhập diệt. Đại Hội nầy được tổ 
chức để bàn luận về một số giới luật (có sự không thống nhứt về giới 
luật). Không cần thiết phải thay đổi những giới luật ba tháng sau ngày 
Đức Phật nhập diệt vì lẽ không có gì thay đổi nhiều về chính trị, kinh 
tế và xã hội trong khoảng thời gian ngắn ngủi nầy. Nhưng 100 năm 
sau, một số chư Tăng (theo giáo lý nguyên thủy) nhận thấy cần phải có 
sự thay đổi một số giới luật thứ yếu. Các nhà sư thuộc phái Vaisali đã 
chấp nhận vàng và bạc của thí chủ cúng dường. Yasha, một môn đồ 
của A Nan, còn đưa ra chín điều trách cứ đối với các thành viên của 
cộng đồng Vaisali, nhứt là việc ăn uống vào những thời điểm bị cấm, 
về việc dùng rượu, về việc các nhà sư cùng một cộng đồng lại làm lễ 
Bố Tát một cách phân tán, vân vân. Hội Nghị lần thứ hai được mô tả 
cụ thể hơn nhiều trong các văn bản, nói chung được thừa nhận vững 
chắc về mặt lịch sử. 

Những nhà sư chính thống cho rằng không có gì nên thay đổi, trong 
khi những vị khác thuộc phái Bạt Kỳ ở Tỳ Xá Ly (Vaisali) đã khai trừ 
trưởng lão Da Xá (Yasha) ra khỏi cộng đồng với nhiều lời buộc tội 
ngài. Họ đã đề nghị mười điểm thay đổi như sau: Thứ nhất là cho phép 
đựng muối trong sừng trâu hay các đồ chứa bằng sừng: Gián tiếp cho 
phép sát sanh để lấy sừng, trong khi phái chính thống cho rằng việc 
mang muối đựng trong cái sừng rỗng bị coi như phạm giới cấm Ba Dật 
Đề thứ 38, về việc cấm tổn trữ thực phẩm và giới sát sanh. Thứ nhì là 
buổi trưa khi mặt trời đã qua bóng hai lóng tay vẫn ăn được, nghĩa là 
vẫn được phép ăn sau giờ ngọ. Việc nầy coi như bị cấm trong Ba Dật 
Đề thứ 37 về giới không được ăn sau giờ ngọ. Thứ ba là được đi qua 
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một làng khác ăn lần thứ hai. Sau khi ăn rồi, đi đến nơi khác vẫn ăn lại 
được trong cùng một ngày. Việc làm nầy coi như bị cấm trong Ba Dật 
Đề thứ 35 về giới cấm ăn quá nhiều. Thứ tư là Cho Bố tát ở riêng 
trong một khu. Thực hiện nghi thức Bố Tát (Uposatha) tại nhiều nơi 
trong cùng một giáo khu. Điều nầy trái với các giới luật Mahavagsa về 
sự cư trú trong một giáo khu. Thứ năm là Được phép hội nghị với thiểu 
số. Dù không đủ số quy định như tam sư thất chứng, hội nghị vẫn có 
hiệu lực như thường. Được phép yêu cầu chấp nhận một hành động sau 
khi đã làm. Đây là vi phạm kỹ luật. Thứ sáu là cho làm theo các tập 
quán trước. Đây cũng là vi phạm kỹ luật. Thứ bảy là cho uống các loại 
sữa sau bữa ăn. Cho phép uống các loại sữa dù chưa được lọc. Điều 
nầy trái với Ba Dật Đề thứ 35 về luật ăn uống quá độ. Thứ tám là 
được uống rượu mạnh hòa với đường và nước nóng. Việc làm nầy trái 
với Ba Dật Đề thứ 51, cấm uống các chất độc hại. Thứ chín là được 
ngồi tự do khắp nơi. Được phép ngồi các chỗ rộng lớn, không cần phải 
theo quy định ngày trước của Đức Phật. Được dùng tọa cụ không có 
viền tua. Việc nầy trái với Ba Dật Đề thứ 89, cấm dùng tọa cụ không 
có viền. 

Đại Đức Da Xá công khai tuyên bố những việc làm nầy là phi 
pháp. Sau khi nghe phái Bạt Kỳ phán xử khai trừ mình ra khỏi Tăng 
Đoàn, Da Xá (Yasha) liền đi đến Kausambi để tìm kiếm sự bảo hộ của 
các nhà sư có thế lực trong các vùng mà Phật giáo bắt đầu phát triển 
(Avanti ở phía tây và ở miền nam). Da Xá mời họ họp lại và quyết 
định để ngăn chận sự bành trướng của việc chà đạp đạo giáo và bảo 
đảm việc duy trì luật tạng. Sau đó Da Xá đi đến núi A Phù, nơi trưởng 
lão Tam Phù Đà đang sống để trình lên trưởng lão mười điều để xướng 
của các tu sĩ Bạt Kỳ. Da Xá yêu cầu trưởng lão Tam Phù Đà xem xét 
tánh cách nghiêm trọng của vấn để. Trong khoảng thời gian nầy có sáu 
mươi vị A La Hán từ phương Tây đến và họp lại tại núi A Phù, cũng 
như tám mươi tám vị khác từ Avanti và miễn Nam cũng gia nhập với 
họ. Các vị nầy tuyên bố đây là vấn để khó khăn và tế nhị. Họ cũng 
nghĩ đến trưởng lão Ly Bà Đa ở Soreyya, vốn là người nổi tiếng uyên 
bác và từ tâm. Nên họ quyết định cùng nhau đến gặp trưởng lão để xin 
sự hỗ trợ của ngài. 

Trong khi đó, các tu sĩ Bạt Kỳ cũng chẳng ngồi yên. Họ cũng đến 
Câu Xá Di để xin được trưởng lão Ly Bà Đa ủng hộ. Họ dâng cho ông 
nhiều lễ vật hậu hỷ nhưng đều bị ông từ chối. Họ lại dụ dỗ được đệ tử 
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của ông là Đạt Ma thỉnh cầu dùm họ, nhưng trưởng lão vẫn một mực 
chối từ. Trưởng lão Ly Bà Đa khuyên họ nên trở về Tỳ Xá Ly là nơi 
xuất phát vấn đề để mở ra cuộc tranh luận. Cuối cùng, nghị hội Vaisali 
tập hợp 700 nhà sư, tất cả đều là A La Hán, còn gọi là hội nghị các 
trưởng lão. Tỳ Kheo A Dật Đa được chỉ định làm người tổ chức. 
Trưởng lão Sabbakhami được bầu làm chủ tịch ủy ban. Từng điểm một 
của mười điều cho phép của phái Bạt Kỳ được xem xét kỹ càng. Vì 
thấy 10 điều thay đổi trên hoàn toàn vô lý nên một phán quyết của hội 
nghị đồng thanh tuyên bố việc làm của các nhà sư Bạt Kỳ là phi pháp. 
Kết quả là các nhà sư Bạt kỳ ở Tỳ Xá Ly (Vaisali) đã bị một ủy ban 
gồm bốn nhà sư thuộc cộng đồng phương tây và bốn vị thuộc cộng 
đồng phương đông coi là có tội. Họ đều chấp nhận sự phán quyết mà 
không phản kháng. Những thầy tu vi phạm giới luật coi như đã không 
tôn trọng luật chính thống và đã bị khiển trách tùy theo lỗi lâm. Do đó 
giới luật trong lần kết tập nầy hầu như không thay đổi. Trong văn bản 
tiếng Pali và Sanskrit của Luật Tạng đều có kể lại hội nghị nầy. Nghị 
Hội lần thứ hai đánh dấu sự phân phái giữa phe bảo thủ và phe tự do. 
Người ta kể lại, nhóm sư Bạt Kỳ đã triệu tập một Hội Nghị khác có 
mười ngàn tu sĩ tham dự với tên là Đại Chúng Bộ. Vào thời đó, dù 
được gọi là Đại Chúng Bộ, nhưng chưa được biết là Đại Thừa. 

Hội Nghị Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Ba: Hội nghị thứ ba được 
tổ chức tại thành Hoa Thị dưới sự bảo trợ của vua A Dục, một Phật tử 
tại gia nổi tiếng. Hội nghị thứ ba được diễn ra tại thành Vaishali, vào 
năm 386 BC, tức là khoảng một thế kỷ sau hội nghị thứ nhứt. Hội nghị 
nầy được mô tả cụ thể hơn trong các văn bản và được xem như một 
biến cố lịch sử của Phật giáo. Lý do triệu tập hội nghị là vì những bất 
đồng về kỷ luật của các sư tại Vaishali và các đệ tử của Ngài A Nan. 
Các sư tại Vaishali chấp nhận cúng dường bằng tiền và vàng bạc, dù 
việc nầy phạm luật. Các sư nầy còn bị cáo buộc bởi phái Yasha (một 
đệ tử của A Nan) chín sự vi phạm khác, trong đó có thọ thực bất thời, 
uống rượu, v.v. Ngược lại các sư Vaishali khai trừ Yasha vì những lời 
cáo buộc của ông. Do đó hội nghị thứ hai được triệu tập với sự hiện 
diện của 700 nhà sư, và hội đổng gồm bốn sư trưởng lão đã phán quyết 
rằng các sư Vaishali có tội. Các sư Vaishali đã chấp nhận sự phán 
quyết mà không một lời phản kháng. Vẫn theo Mahadeva thì A la hán 
có thể đạt được sự giác ngộ qua sự giúp đở của tha nhân. Những ý kiến 
nầy dẫn tới sự phân liệt, do đó hội nghị được triệu tập. Tuy nhiên, hội 
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nghị chỉ xác nhận những phân liệt chứ không đạt được một thỏa hiệp 
nào. Phái Phật giáo Tích Lan phản đối hội nghị nầy. Họ xem hội nghị 
được Vua A Dục triệu tập là hội nghị chính thức và lý do triệu tập hội 
nghị A Dục vào năm 244 trước Tây Lịch là vì có sự lợi dụng của một 
số nhà sư muốn gia nhập Tăng đoàn để hưởng lợi. Toàn bộ điển lễ 
được trình bày ở hội nghị nầy dẫn đến việc sáng lập trường phái 
Theravada tại Tích Lan. 

Một nhà sư thuộc thành Hoa Thị tên là Đại Thiên đưa ra luận điểm 
cho rằng một vị A La Hán có thể để cho mình bị cám dỗ, nghĩa là có 
những sự xuất tinh ban đêm và không trừ bỏ được sự ngu sĩ cũng như 
những nghi ngờ về giáo thuyết. Cuối cùng A La Hán có thể tiến bước 
theo con đường giải thoát, theo Đại Thiên, nhờ ở một sự giúp đở bên 
ngoài và nhờ gia tăng khả năng tập trung, do đó những cơ may cứu rỗi 
của người đó là nhờ ở việc lặp đi lặp lai một số âm thanh. Những ý 
kiến khác nhau về những luận điểm ấy dẫn tới sự phân chia các sư 
thành hai phe: Những người tự cho mình đông hơn, những người bảo vệ 
những luận điểm của Đại Thiên tự gọi mình bằng cái tên 
Mahasanghika hay cộng đồng lớn, còn những đối thủ của họ, do những 
người “Cũ” đại diện, đó là những vị nổi bậc về đại trí và đại đức, thì tự 
gọi mình là “Sthavira”. 

Với việc vua A Dục đi theo đạo Phật, nhiều tu viện nhanh chóng 
phát triển về mặt vật chất và các tu sĩ có một đời sống đầy đủ dễ chịu 
hơn. Nhiều nhóm dị giáo đã bị mất nguồn thu nhập nên ngã theo Phật 
giáo. Tuy nhiên, dù theo đạo Phật, nhưng họ vẫn giữ tín ngưỡng, cách 
hành trì, cũng như thuyết giảng giáo lý của họ thay vì giáo lý đạo Phật. 
Điều nầy khiến cho trưởng lão Mục Kiển Liên Tư Đế Tu đau buồn vô 
cùng, nên ông lui về ở ẩn một nơi hẻo lánh trong núi A Phù suốt bẩy 
năm. Số người dị giáo và tu sĩ giả hiệu ngày một đông hơn những tín 
đồ chân chánh. Kết quả là trong suốt bảy năm chẳng có một tự viện 
nào tổ chức lễ Bố Tát hay tự tứ. Cộng đồng tu sĩ sùng đạo từ chối 
không chịu làm lễ nầy với những người dị giáo. Vua A Dục rất lo lắng 
về sự xao lãng nầy của Tăng chúng nên phải ra lệnh thực hiện lễ Bố 
Tát. Tuy nhiên, vị đại thần được nhà vua giao phó nhiệm vụ nầy đã 
gây ra một vụ thẩm sát đau lòng. Ông ta hiểu sai mệnh lệnh nhà vua 
nên đã chặt đầu những tu sĩ không chịu thực hiện lệnh vua. Hay tin 
nầy, vua rất đau lòng. Ngài đã cho thỉnh trưởng lão Mục Kiển Liên Tư 
Đế Tu về để tổ chức hội nghị. 
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Vì những lý do nêu trên làm chia rẽ Tăng đoàn nên vua A Dục cho 
tổ chức Đại Hội kết tập kinh điển lần thứ ba tại thành Ba Tra Lợi Phất 
(Hoa Thị Thành, thủ đô cổ của Tích Lan), khoảng vào thế kỷ thứ ba 
trước Tây Lịch. Vua A Dục đã đích thân chọn 60.000 vị Tỳ Kheo tham 
dự Hội Nghị. Trong khi đó trưởng lão Mục Kiển Liên Tư Đế Tu đã 
phụng mệnh vua A Dục chọn ra một ngàn vị Tăng tinh thông tam tạng 
kinh điển kết tập chánh pháp. Hội nghị đã bàn thảo trong chín tháng về 
những ý kiến dị biệt giữa những Tỳ Kheo của nhiều phái khác nhau. 
Tại Đại Hội nầy, sự khác biệt không chỉ hạn hẹp trong Giới Luật, mà 
cũng liên quan đến Giáo Pháp nữa. Đây không phải là một hội nghị 
toàn thể mà chỉ là một cuộc nhóm họp nhỏ thôi. Lúc kết thúc Hội 
Nghị, ngài Mục Kiển Liên Tư Đế Tu, đã tổng hợp vào một cuốn sách 
gọi là Thuyết Sự Luận (Kathavatthupakarana), bác bỏ những quan 
điểm và lý thuyết dị giáo cũng như những sai lầm của một số giáo 
phái. Giáo lý được phê chuẩn và chấp thuận bởi Đại Hội được biết là 
Theravada hay Nguyên Thủy. Vi Diệu Pháp được bao gồm trong Đại 
Hội nầy: Bố Tát Thuyết Giới, và Kết Tập Tam Tạng Kinh, Luật, Luận. 

Do đó mà Hội Nghị thứ ba được tiến hành với nhu cầu thanh khiết 
hóa Phật pháp đang lâm nguy do sự xuất hiện của nhiều hệ phái khác 
nhau với những luận điệu, giáo lý và cách hành trì đối nghịch nhau. 
Một trong những thành quả quan trọng của Hội Nghị lần thứ ba là 
nhiều phái đoàn truyển giáo đã được gởi đi khắp các xứ để hoằng 
dương Phật pháp. Sau Đại Hội kết tập lần thứ ba, người con của Vua A 
Dục, ngài Hòa Thượng Mahinda,và người con gái tên Tăng Già Mật 
Đa, đã mang Tam Tạng Kinh Điển đến Sri-Lanka, cùng với những lời 
bình luận của Hội Nghị nầy. Họ đã đạt được thành công rực rỡ tại đảo 
quốc nầy. Những kinh điển được mang về Sri-Lanka vẫn được giữ gìn 
cho đến ngày nay không mất một trang nào. Những kinh điển nầy được 
viết bằng chữ Pali, căn cứ vào ngôn ngữ của xứ Ma Kiệt Đà là ngôn 
ngữ của Đức Phật. Chưa có gì gọi là Đại Thừa vào thời bấy giờ. Ngoài 
ra, qua những chỉ dụ của vua A Dục, chúng ta được biết thêm về những 
phái đoàn truyền giáo Phật giáo được nhà vua cử đi đến các nước xa 
xôi ở Á Châu, Phi Châu và Âu Châu. Phật giáo đã trở thành một tôn 
giáo quan trọng của nhân loại phần lớn là nhờ ở các hoạt động của 
phái đoàn nầy. Giữa thế kỷ thứ nhất trước Tây Lịch và thế kỷ thứ hai 
sau Tây Lịch, hai từ Đại Thừa và Tiểu Thừa xuất hiện trong Kinh Diệu 
Pháp Liên Hoa. Vào thế kỷ thứ hai sau Tây Lịch, Đại Thừa được định 
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nghĩa rõ ràng. Ngài Long Thọ triển khai triết học “Tánh Không” của 
Đại Thừa và chứng minh tất cả mọi thứ đều là “Không” trong một bộ 
luận ngắn gọi là Trung Quán Luận. Vào khoảng thế kỷ thứ tư sau Tây 
Lịch, hai ngài Vô Trước và Thế Thân viết nhiều tác phẩm về Đại 
Thừa. Sau thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch, những nhà Phật giáo Đại 
Thừa giữ vững lập trường rõ ràng nây, từ đó hai từ Đại Thừa và Tiểu 
Thừa được nói đến. Chúng ta không nên lẫn lộn Tiểu Thừa với 
Nguyên Thủy, vì hai từ nầy hoàn toàn khác nhau. Nguyên Thủy Phật 
Giáo nhập vào Sri-Lanka vào thế kỷ thứ ba trước Tây Lịch, lúc chưa 
có Đại Thừa xuất hiện. Phái Tiểu Thừa xuất hiện tại Ấn Độ, có một bộ 
phận độc lập với dạng thức Phật Giáo tại Sri-Lanka. 

Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Tư: Đúng hơn đây chỉ là hội 
nghị của trường phái Sarvastivadin, được diễn ra dưới triểu vua 
Kanishka, nhằm ngăn ngừa một số cải cách bên trong Tăng đoàn. Có 
500 vị A la hán và 600 vị Bồ Tát tham dự hội nghị nầy. Về sau nầy, vì 
nhận thấy tầm quan trọng của hội nghị Sarvastivadin nên người ta thừa 
nhận nó như một hội nghị của Phật giáo. Hội nghị nầy dường như chỉ là 
hội nghị của một phái, phái Sarvastivadin, hơn là một hội nghị chung 
thật sự. Đại hội kết tập kinh điển lần thứ tư được tổ chức tại thành Ca 
Thấp Di La (Kashmir) khoảng năm 70 trước Tây Lịch, dưới sự tổ chức 
của Vua Ca Nị Sắc Ca (Kanishka), nhưng lần nầy chỉ có sự tham dự 
bởi phái Nhất Thiết Hữu Bộ, chứ không được phái Nguyên Thủy thừa 
nhận (Sau thời vua A Dục khoảng 300 năm tức là vào khoảng năm 70 
trước Tây Lịch, miễn tây bắc Ấn Độ có vua Ca Nị Sắc Ca (Kanishka), 
rất kính tin Phật pháp, thường thỉnh chư Tăng vào triểu thuyết pháp. Vì 
thấy pháp không đồng và luật lệ của nhóm nầy khác với nhóm kia, nên 
vua bèn chọn 500 Tăng sĩ kiến thức uyên bác, và triệu thỉnh ngài Hiếp 
Tôn Giả (Parsvika) tổ chức hội nghị kết tập kinh điển lần thứ tư. Hội 
nghị để cử Thượng Tọa Thế Hữu (Vasumitra) làm chủ tọa, còn ngài 
Mã Minh được mời từ Saketa đến để soạn thảo Luận Thư 
(commentaries) đồng thời là Phó chủ tọa, địa điểm là tịnh xá Kỳ Hoàn 
ở Ca Thấp Di La (Kashmir). Mục đích kỳ kết tập nầy là giải thích rõ 
ràng ba tạng kinh điển, gồm 300.000 bài tụng. Sau đó chế ra bản đồng, 
đúc chữ in lại tất cả, cho xây bửu tháp để tàng trử kinh điển. Không 
phải như ba lần kết tập trước, lần nầy nghĩa lý kinh điển được giải 
thích rõ ràng. Tuy nhiên, ngài Hiếp Tôn Giả Parsvika) là một vị đại 
học giả về Hữu Bộ, vua Ca Nị Sắc Ca (Kanishka) cũng tin theo Hữu 
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Bộ, nên sự giải thích trong lần kết tập nầy đều y cứ vào “Nhất Thế 
Hữu Bộ (Sarvastivadah).” Chủ đích của Hội Nghị là phân tích lại một 
phần Vi Diệu Pháp nhằm ngăn ngừa một số khuynh hướng cải cách 
bên trong cộng đồng. Nhiều nguồn tin cho biết có sự tham dự của 500 
vị A La Hán và 600 vị Bồ Tát tại hội nghị nầy. Nghị Hội được triệu tập 
theo sự đề xuất của một cao tăng uyên thâm Phật pháp là Hiếp Tôn 
Giả. Ngài Thế Hữu (Vasumitra) làm chủ tịch Hội Nghị, trong khi ngài 
Mã Minh được mời đến từ Saketa, làm Phó chủ tọa, và cũng là người 
lo biên soạn quyển Mahavibhasa, một quyển bình giải về Vi Diệu 
Pháp. Hội Nghị nầy chỉ giới hạn trong việc kết tập những lời bình. Có 
vẻ như là chủ thuyết nào tranh thủ được sự đồng ý rộng rãi nhất thì 
được chú ý nhất. Mà dường như các tu sĩ của trường phái Nhất Thiết 
Hữu Bộ chiếm đa số. Và rất có thể là các chi nhánh quan trọng của 
trường phái Sarvastivada gồm những hệ phái không chính thống cũng 
đã tham dự với số lượng khá đông. Không có chứng cớ là Phật giáo 
Đại Thừa và Nguyên Thủy đã tham dự. Tuy nhiên, do sự bành trướng 
quan trọng sau đó của phong trào Sarvastivadin, người ta thừa nhận hội 
nghị nầy có tầm quan trọng chung như một Đại Hội Kết Tập Kinh 
Điển Phật Giáo: Mười muôn (100.000) bài tụng để giải thích Kinh 
Tạng; mười muôn bài tụng để giải thích Luật Tạng; mười muôn bài 
tụng để giải thích Luận Tạng. Hiện nay vẫn còn 200 quyển A Tỳ Đạt 
Ma Đại Tỳ Bà Sa Luận do Ngài Huyền Trang dịch. 

Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Năm: Đại hội kết tập kinh 
điển lần thứ năm được vua Mindon của Miến Điện tổ chức năm 1871 
(Buddhist year 2414). Người ta nói có khoảng 2.400 tu sĩ có học vấn 
cùng các giáo sư tham dự. Các trưởng lão Jagarabhivamsa, 
Nirindabhidhaja và Sumangala Sami luân phiên chủ trì hội nghị. Công 
việc kết tập và ghi lại Tam Tạng kép dài trên năm tháng trong hoàng 
cung và kinh điển được khắc vào 729 bản đá cẩm thạch và lưu trữ tại 
Mandalay. Điều đáng chú ý là nhiều ấn bản khác nhau đã được xử 
dụng để đối chiếu trong hội nghị nầy. 

Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Sáu: Đại hội kết tập kinh 
điển lân thứ sáu được tổ chức tại Ngưỡng Quang, thủ đô của Miến 
Điện vào năm 1954. Có khoảng 2500 Tỳ Kheo uyên bác trên khắp thế 
giới (từ Ấn Độ, Miến Điện, Tích Lan, Népal, Cam Bốt, Thái Lan, Lào, 
và Pakistan) tham dự, trong đó có khoảng năm trăm Tỳ Kheo Miến 
Điện, uyên thâm trong việc nghiên cứu và hành trì giáo lý của Đức 
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Phật, được mời đảm nhận việc kiểm lại văn bản tam tạng kinh điển 
Pali. Hội nghị khai mạc năm 1954, và hoạt động liên tục đến ngày 
trăng tròn Vaisakha năm 1956, nghĩa là trong dịp kỷ niệm 2.500 năm 
ngày Đức Phật nhập Niết Bàn. 

Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Lần Thứ Bảy Và Những Hội Nghị 
Khác: Nhiều người cho rằng Đại Hội Kết Tập lần thứ năm và sáu là 
không cần thiết vì Kinh Điển đã hoàn chỉnh mỹ mãn sau lần kết tập 
thứ tư. Ngoài ra, còn có nhiều Hội Nghị khác ở Thái Lan và Tích Lan, 
nhưng không được coi như là Nghị Hội đúng nghĩa. Hội nghị được triệu 
tập dưới triểu vua Devanampiya Tissa (247-207 trước Tây Lịch). Hội 
nghị được chủ tọa bởi tôn giả Arittha. Hội nghị nây được tổ chức sau 
khi phái đoàn truyền giáo của Hòa Thượng Ma Thẩn Đà, con vua A 
Dục, đến Tích Lan. Theo lời kể thì có sáu vạn A La Hán tham dự. 
Thượng Tọa Arittha (người Tích Lan, đại đệ tử của Ma Thẩn Đà thuộc 
dòng Thera Simhala) tuyên đọc Pháp điển. Theo Sangitisamva thì một 
Hội Nghị được triệu tập dưới triều vua Mahanama vào năm 516 Phật 
Lịch. Trong hội nghị nầy chỉ có các bài luận giải được dịch từ tiếng 
Simhala (Tích Lan) ra tiếng Ma Kiệt Đà (pali) bởi tôn giả Bhadhanta 
Busshaghosa. Một hội nghị khác diễn ra tại Sri-Lanka vào năm Phật 
Lịch 1587 dưới triều vua Parakramabahu. Hội nghị nầy diễn ra trong 
hoàng cung và kéo dài một năm. Các đại trưởng lão tuyên tụng lại 
luận tạng của các Đại Trưởng Lão dưới sự chủ trì của tôn giả Đại Ca 
Diếp. Một Hội Nghị khác đã diễn ra tại Thái Lan trong khoảng những 
năm 2000 hay 2026 Phật Lịch, và kéo dài một năm. Nhằm xây dựng 
Phật giáo trên một nền tẳng vững chắc, vua Sridharmacakravarti 
Tilaka Rajadhiraja, vị vua trị vì miền Bắc Thái Lan, đã triệu tập hội 
nghị nầy tại Chieng-Mai, lúc đó là kinh đô nước này. Một hội nghị 
khác ở Thái Lan, diễn ra vào năm 2331 Phật Lịch, sau một cuộc chiến 
tranh giữa Thái Lan và một nước láng giểng. Kinh đô cũ của Thái là 
Ayuthia bị thiêu rụi và nhiều bộ sách cùng tam tạng cũng ra tro. Lại 
thêm Tăng chúng bị rối loạn và đạo đức sa sút vì tình trạng thù địch 
kéo dài. Thế nên vua Rama I cùng hoàng đệ của ông triệu tập hội nghị 
để lấy lại niềm tin của mọi người. Dưới sự bảo trợ của vương triều, có 
218 trưởng lão và 32 học giả cư sĩ họp lại làm việc liên tục trong một 
năm để kết tập bộ tam tạng. 
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Buddhist Councils 


A Sununary 0ƒ Buddhist Councils: The Buddha has passed away, 
but His sublime teaching still exisfs In 1ts complete form. Althouph the 
Buddha's Teachings were not recorded during His time, his disciples 
preserved them, by commitfing to memory and transmitted them orally 
from generation to øgeneration. At the time of the Buddha, literacy was 
a privilege of the elite In India, and this another Iindication of the 
premium placed on democracy within the Buddhist tradiion that 
literary formulation of the teaching was neglected for so long. Many 
people were not literate, so word of mouth was the universal medium 
for preservation and dissemination of the Dharma. Three months after 
the Buddhaˆs Parinrvana, there were some tendencies to misinterpret 
or attempts were being made to pollute His Pure Teaching; therefore, 
his disciples convened Councils for gathering Buddha”s sutras, or the 
collection and fixing of the Buddhist canon. In the development of 
Buddhism, several councils are known, the history of which remains 
partally obscure. These Counclls were originally probably local 
assemblies of individual monastic communities that were later reported 
by tradition as general councIls. In Buddhist history, there were four 
øreat counciÏls inside of India and some other councils outside of India: 

The First Council: First council convoked by Mahakashyapa In the 
vicinty of RaJagriha rigpht after Buddha”s Parinrvana. Mahakashyapa 
questioned Upali concerning the rules of discipline and Ananda 
concerning the doctrine. Ôn the basis of Upali”s responses the Vinaya- 
Pitaka was set down, and on the basis of Anandaˆs the Sutra-PItaka. 
The text, upon which all had agreed, was then recited. In the Records 
of Fa-Hsien, he also reported the two Buddhist Councils and his 
narrative although brief, but may be more accurate than that of Hsuan- 
Tsang. He recorded: “Five to six li (Chinese mile) further west, 1n the 
cave of Saptaparna. Right after the Buddha's Parinrvana, 500 Arhats 
made a compilation of Sacred Scriptures. During the time of recital 
three hiph seats were set up, nicely arranged and adorned. 
Mahakasyapa In the middle, Sariputra on the left and Maudgalyayana 
on the ripht (Of the five hundred Arhats, one was missing. 
Mahakasyapa presided the Council while Ananda stood outside the 
gate because he was not able to øgain permission. 
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Three months after the passing of the Buddha (n about 543 B.C.), 
detecting tendencles within the Sangha toward loss of discipline, as 
well as misinterpreting His Pure Teaching, the First Council was 
organized by King AJatasatru, and held at the Pippala cave, some said 
near the Saptaparmi cave, at RaJagriha in Magadha. Even though the 
siteê and name of the cave have not yet been definitely identified. 
Nonetheless, there 1s no dispute about the fact that It 1s at RaJagrha that 
the Eirst Council met. It is accepted by critical scholars that the First 
Council settled the Dharma and the Vinaya, and there 1s no ground for 
the view that Abhidharma formed part of the canon adopted at the Flirst 
Council. In this Council, there were 500 Bhiksus, among them Maha- 
Kasyapa was the most respected and elderly monk, and two very 
1mportant persons who specialized In the two different areas which are 
sutras and vinaya were present. One was Ananda and the other was 
Upali. Only these two sections, the Dharma and the Vinaya, were 
recited at the First Council. Though there were no differences of 
opinmion on the Dharma, there was some discussion about the Vinaya 
rules. Before the Buddhaˆs Parinirvana, he had told Ananda that 1f the 
Sangha wished to amend or modIfy some minor rules, they could do so. 
However, on that occasion Ananda was so overpowered with grief 
because the Buddha was about to pass away, he forgot to ask the 
Master what the minor rules were. Às the members of the Council 
were unable to agree as to what consftituted the minor rules, Maha- 
Kasyapa finally ruled that no disciplinary rule laid down by the Buddha 
should be changed, and no new ones should be introduced. Maha- 
Kasyapa said: “If we changed the rules, people will say that the 
Buddha's disciples changed the rules even before his funeral fire has 
ceased burning.” At the Council, the Dharma was divided Into various 
parts and each part was assigned to an Elder and his pupIls to commit to 
memory. The Dharma was then passed on from teacher to pupIl orally. 
The Dharma was recited daily by groups of people who often cross 
check with each other to ensure that no omissions or addiflons were 
made. Historlans agree that the oral tradition 1s more reliable that a 
report written by one person from his memory several years after the 
event. The historicity of this Council 1s doubted by many. Nevertheless, 
It IS likely that the first collection of writings took place relatively 
early. At the end of the First Council, a monk named Purana was 
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invited by the organIzers to participate In the closing phases of the 
council, but he declined, saying that he would prefer to remember the 
teachings of the Buddha as he had heard It from the Buddha himself. 
Thịs fact Indicates the freedom of thought existed at the time of the 
beginning of Buddhist communIty. 

Maha Kasyapa, the most respected and elderly monk, presided at 
the Eirst Council. Then, Venerable Upali remembered and recited all 
the rules set forth by the Buddha (rules of the Order), including all 
rules for monks and nuns. Venerable Upali recited eighty times all 
these rules in 90 days. These rules Iinclude: Sarvastivada-Vinaya, 
Samghika-Vinaya, Dharmagupta-Vinaya, and Mahissasaka-Vinaya. 
Then, Venerable Ananda, the closest disciple and the attendant of the 
Buddha for 25 years. He was endowed with a remarkable memory. 
First Ananda was not admitted to the First Council. According to the 
Cullavagsa, later other Bhikhus obJected the decision. They strongly 
1nterceded for Ananda, though he had not attained Arhathood, because 
of the high moral standard he had reached and also because he had 
learnt the Dharma and vinaya from the Buddha himself. Ananda was 
eventually accepted by Mahakasyapa Into the Council, and was able to 
recite what was spoken by the Buddha (sutras and doctrines), including 
the following sutras: Dirghagama Sutra, collection of Long Discourses; 
Madhyamaga Sutra, collecion of Middle-Length Discourses; 
Anguttara-agama Sutra, collection of Gradual Sayings; Samyuktagama 
Sutra, collection of Kindred Sayings; Khuddaka-agama, collection of 
Smaller Collection. 

The Second Council: The second councIl was held in Vaishali, In 
386 BC, about a century after the first one. It 1s considerably better 
documented In the texts than the first and 1s generally recognized as a 
historical event. The reason for the convocation of this councll was 
disunity concerning matter of discipline between monks 1n Vaishali and 
disciples of Ananda”s. Monks In Vaishali had accepted gold and silver 
from lay adherents in violation of the Vinaya rules. Monks In Vaishali 
were also accused by Yasha, a student of Ananda's, of nine other 
violations, Including taking food at the wrong time, drinking alcohol, 
etc. On the other side, monks from Vaishali expelled Yasha from the 
community because of his accusations. Yasha then sought support from 
other influential monks and that was why the council was convoked. 
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The council composed of 700 monks, all arhat, took place In Vaishali. 
The monks of Vaishali were found guilty by a committee of four senior 
monks. Monks from Vaishali accepted the Judgment of the Council. In 
the Records of Fa-Hslen, he recorded: “Three or four l¡ further east of 
Vaisali stands a Stupa. Hundred years after the Buddha”s Parinirvana, 
some monks 1n Vaisali practiced ten rules against the monastic 
disciplines, contending that the Buddha had decreed these practices. At 
that time, the Arhats and monks who obsereved the rules, 700 in all, 
checked and collated the Vinaya Pitaka. People of later generations 
erected a Stupa over this place, which still exIsts.” 

The Second Council was held at Vaisali 100 years after the passing 
of the Buddha. This Council was held to discuss some Vinaya rules 
(there was some disunity concerning matter of discipline). There was 
no need to change the rules three months after the Buddha's 
Parinrvana because little or no political, economic or social changes 
took place during that short interval. But 100 years later, some monks 
saw the need to change certain minor rules One hundred years after the 
First Council, the Second Council was held to discuss some Vinaya 
rules. There was no need to change the rules three months after the 
Parinrvana of the Buddha bcause litle or no political, economic or 
social changes took place during that short interval. But 100 years later, 
some monks saw the need to change certain minor rules. The Second 
Council 1s considerably better documented In the texts that the first and 
1S øenerally recognized as a historical event. The Vaisali monks had 
accepted gold and silver from lay adherents In violation of the Vinaya 
rules. Moreover, they were accused by Yasha, a student of Ananda's, 
of nine further violations, including taking food at the wrong time, 
separate observance of the Uposatha by monks of a community, and 
drinking alcoholic beverages. 

The orthodox monks said that nothing should be changed, while the 
monks of the VaJji from Vaisali expelled Yasha from the community 
because of his accusatlons. They Insisted on modifying some rules as 
follows: First, Singilonakappa, allowing monks and nuns to store salt In 
buffalo”s horns, while the orthodox monks considered carrying salt In a 
hollowed horn. This pracfice 1s contrary to Pacittiya 38, which prohibits 
(forbids) the storage of food and killing. Second, Dvangulakappa, 
allowing monks and nuns to eat in the afternoon: The practice of taking 
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meals when the shadow 1s two fingers broad. This practice agaInst 
Pacitiya 37 which forbids the taking of food after midday. Thĩrd, 
Gamantarakappa, allowing monks and nuns to eat the second time 1n a 
day: The practice of going to another village and taking the second 
meal there on the same day. This practice forbids in Pacittiya 35 which 
forbids over-eating. Fourth, Avasakappa, allow retreats for spiritual 
refreshment in a private place: The observance of the posatha 
ceremonies In varlous places In the same parish. This practice 
contravenes the Mahavagga rules of residence In a parish (sima). Fifth, 
Anumatikappa, allowing ordination to proceed even thouph there are 
not enough three superlor monks and seven witnesses. Obftaining 
sanction for a deed after If 1s done. This also amounfs to a breach of 
monastic discipline. Sixth, Acinakappa, allowing monks and nuns to 
follow theIr customs and habits (customary practices and precedenfs). 
Thịs 1s also opposed to the rules. Seventh, Amathitakappa, allowing 
monks and nuns to drink unrefined milk after the meal. This practice 1s 
in contravention of Pacittiya 35 which prohibits over-eating. Eighth, 
Jalogim-patum, allow monks and nuns to drink the drinking of toddy. 
Thịs practice 1s opposed to Pacittiya 51 which forbids the drinking of 
1ntoxIcants. Ninth, Adasakam-nisidanam, allowing monks and nuns fo 
sit down wherever they like to, not to follow rules set forth by the 
Buddha before. Allow using a rug which has no fringe. This 1s contrary 
to Pacitiya 89 which prohibits the use of borderless sheets. Tenth, 
Jataruparajatam, allowing monks and nuns to store gold and silver, and 
they are allowed to accept gold and silver. This practice 1s forbidden 
by rule 18 of the NIssaggIya-paciftiya. 

The Venerable Yasha openly declared these practice to be 
unlawful. After the sentence of excommunIication had been passed on 
him, he then went to Kausambi to seek support from Influential monks 
in all areas to which Buddhism had spread (the western country of 
Avanti and of the southern country). He Iinvited them to assemble and 
decide the question in order to stop the growth of irreligion and ensure 
the preservaton of the Vinaya. Next, he proceeded to Mount 
Ahoganga where Sambhuta Sanavasi dwelt to show him the ten thesis 
advocated by the Vajjian monks. He asked the venerable to examine 
the question 1n earnest. About the same time, some sixty Arhats from 
the Western Country and eighty-eight from Avanti and the Southern 
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Country came to assemble on Mount Ahoganga. These monks declared 
the question to be hard and subtle. They thought of the Venerable 
Revata who was at Soreyya and was celebrated for his learning and 
plIety. So they proposed to met him and enlist his support. After a good 
deal of travelling they met the Venerable Revata at Sahajati. On the 
advice of Venerable Sambuta Sanavasil Yasha approached the 
Venerable Revata and explained the Issue to him. One by one, Bhikshu 
'Yasha brought up the ten points and asked for his opinion. Each one of 
them was declared to be Iinvalid by the Venerable Revata: 

Meanwhile, the VaJjian monks were not idle. They also went to 
SahaJati in order to enlist the support of the Venerable Revata. They 
offered him a lot of presents, but he refused with thanks. They also 
1nduced his disciple, Uttara, to take up their cause, but he failed. At the 
suggestion of Revata, the monks proceeded to Vaisali in order to settle 
the dispute at the place of Its origin. Finally a counciIl composed of 700 
monks, all arhats, also called the Council of the Theras. Bhikshu AjIta 
was appointed the seatregulator. The Venerable Sabbakami was 
elected president. The ten points were examined carefully one by one. 
After seeing these above ten changes were so unreasonable. The 
unanimous verdict of the assembly declared the conduct of the Vajjian 
monks to be unlawful. AÀs a result, they (Vajjian monks of Vaisali) 
were found guilty by a committee composed of four monks from 
eastern and four from western reglons, respectively. The Vaisali monks 
accepted this Judgment without any opposition. The erring monks were 
declared In violation of the orthodox code of discipline and censured 
accordingly. Thus, In this council, rules of monastic discipline have 
remained virtually unchanged. Records of this council are found In both 
the Pali and Sanskrit versions of the Vinaya-Pitaka. The Second 
Council marked a division between the conservative and the liberal. lt 
1s sald that VaJjian monks of Vaisali held another Council which was 
attended by ten thousand monks. lt was called The Great Council 
(Mahasangiti). Even thoupgh 1t was called Mahasanghika, It was not yet 
known as Mahayana at that time). 

The Third Council: The Thưd Councll was held at Pataliputa, 
sponsored by King Asoka, a celebrated Buddhist layman. There are no 
records of this council in the Vinaya-Pitaka. The reason for the 
convocation of this council was a disapgreement over the nature of an 
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arhat. A monk from Pataliputra, Mahadeva, put forward that an arhat 1s 
still subJect to tempftation and he 1s not yet free from Ignorance; he Is 
still subJect to doubts concerning teaching. Also according to 
Mahadeva, an arhat can make progress on the path to enlightenment 
through the help of others. These differing views led to the division of 
the monks and the third council was convoked. However, the council 
only confirmed the differences instead of reconciling these differences. 
The Pali school in Ceylon did not accept this council. They accepted 
the council convoked by King Asoka ¡In 244 BC. The reason for the 
convocation of the council in 244 BC was a conflict between monks 
regarding the entering the order of two kinds of monks: 1) who entered 
to practice Buddhism; 2) others who entered to enJoy certain privileges. 
Abhidharma of Theravada refuted the heretical views and the entire 
canon was read out. 

A monk from Pataliputra, Mahadeva, put forward the following 
position: An arhat 1s still subJect to temptation, that 1s, he can have 
nocturnal emisslons. He 1s not yet free from Ignorance. In addition, he 
1s sfIll subJect to doubts concerning the teaching. Moreover, according 
to according to Mahadeva”s view, an arhat can make progress on the 
path to enlightenment through the helpof others and, through the 
ufterance of certain sounds, he can further his concentration and thus 
advance on the path. Differing views on these poinfs led to division of 
the monks Into two camps: Those who affirmed these poInts of 
Mahadevaˆs, and who believed themselves to be In the maJortty, called 
themselves Mahasanghika or Great Community. TheIr opponents, 
represented by the “elders,” who were distinguished by outstanding 
wisdom and virtue, called themselves Sthavira. 

With the conversion of King Asoka, the material prosperity of the 
monasteries grew by leaps and bounds and the monks lived In ease and 
comfort. The heretics who had lost thelIr Income were attracted by 
these prospects to enter the Buddhist Order. They continued, however, 
to adhere to their old faiths and practices and preached their doctrines 
Iinstead of the doctrines of the Buddha. This caused extreme distress to 
Thera Moggaliputta-Tissa who retired to a secluded retreat on Mount 
Ahoganga and stayed there for seven years. The number of heretics 
and false monks became far larger than that of the true believers. The 
result was that for seven years no posatha or retreat (Pavarana) 
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ceremony was held In any of the monasteries. The community of the 
faithful monks refused to observe these festivals with the heretics. 
King Asoka was filled with distress at this failure of the Sangha and 
sent commands for the observance of the Uposatha. However, a 
grievous blunder was committed by the Minister who was entrusted 
with this task. His misunderstood the command and beheaded several 
monks for their refusal to carry out the King”s order. When this sad 
news reported to Asoka, he was seized with grief and apologized for 
this misdeed. He then Iinvited Magsaliputta Tissa to hold the Third 
Councll: 

Thus the Third Council was held by the need to establish the purity 
of the Canon which had been Iimperilled by the rise of different sects 
and their rival claims, teachings and practices. Because of the above 
mentioned reasons that caused this division, King Asoka organized the 
Thịrd Counecil (in the Third Century B.C.) at Pataliputra, the old capital 
of Ceylon. King Asoka himself assigned 60,000 monks to participate 1n 
this Council. To obey the order of King Asoka, Thera Tissa thereafter 
elected a thousand monks who were well versed In the three Pitakas to 
make a compilation of the true doctrine. The Council lasted for nine 
months to discuss the different opinion among the Bhiksus of different 
secfs. At this Council the differences were not confined to the Vinaya 
but also connected with the Dharma. This was not a general Council, 
but rather a party meeting. At the end of this Council, the President of 
the Council, Moggaliputtra-Tissa, compiled a book called the 
Kathavatthu refuting the heretical, false views and theories held by 
some sects. The teaching approved and accepted by this Council was 
known as Theravada. The Abhidharma Pitaka was Included at this 
Council: Upavasatha-Sia, and Tripitaka, Sutra, Vinaya, and 
Abhidharma. 

One of the Important results of thei Council was the dispatch of 
missionaries to different countries of the world for the propagation of 
Buddhism. After the Third Counecil, Asokaˆ”s son, Venerable Mahinda, 
and the king's daughter, Sanghamitta, brought the Tripitaka to SrI- 
Lanka, along with the commentaries that were recited at the Third 
Council. They were extraordinarily successful in this island. The texts 
brought to Sri-Lanka were preserved until today without losing a page. 
The text were written In Pali which was based on the Magadhi 
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language spoken by the Buddha. There was nothing known as 
Mahayana at that time. Besides, from the edicts of King Asoka, we 
know of various Buddhist missions he sent to far-off countries In AsIa, 
Afirca, and Europe. It 1s to a large extent due to these missionary 
activitles that Buddhism became one of the most Important religIlons of 
mankind. Between the first century B.C. to the first century A.D., the 
two terms Mahayna and Hinayana appeared ¡in the Saddharma 
Pundarika Sutra or the Sutra of the Lotus of Good Law. About the 
Second Century A.D. Mahayana became clearly defined. NagaJuna 
developed the Mahayana philosophy of Sunyata and proved that 
everything 1s void In a small text called Madhyamika-karika. About the 
Fourth Century, there were Asanga and Vasubandhu who wrote 
enormous amount of works on Mahayana. After the First Century A.D., 
the Mahayamists took a definie stand and only then the terms of 
Mahayana and Hinayana were introduced. We must not confuse 
Hinayana with Theravada because the terms are not synonymous. 
Theravada Buddhism went to Sri-Lanka during the Third Century B.C. 
when there was no Mahayana at all. Hinayana sects developed In India 
and had an existent independent from the form of Buddhism existing in 
Sri-Lanka. 

The Fourth Councrl: This council had been convoked by the school 
of Sarvastivadin, under the reign of King Kanishka with the purpose to 
prevent the reformatory tendencies 1n the community. There were 500 
arhats and 600 bodhisattvas attended this council. Later because of the 
great Importance attained by the Sarvastivadin, this councill was 
recognized as a Buddhist council. The fourth council seems also to 
have been the synod of a particular school, the Sarvastivadins, more 
than a general council. The fourth Great Council was held around 70 
B.C. in Kashmir under the patronage of King Kanishka, but as the 
doctrinne promulgated were exclusively Sarvastivada School. It 1s not 
recognized by the Theravada. The Council was held to discuss new 
Interpretation of part of the Abhidharma that was Intended to forestall 
reformatory tendencies. According to varIous sources, this CouncIl was 
attended by 500 arhats as well as 600 Bodhisattvas. King Kanishka 
summoned this Council at the Instigation of an old and learned monk 
named Parsva. The principal role 1s ascribed to Vasumitra, while 
Asvaghosa, who was Invited from Saketa to help supervised the writing 
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of the Mahavibhasa, a commenfary on the Abhidharma. There 1s no 
evidence that Mahayana Buddhism was represented In this CouncIl. 
However, because of the great Importance later attained by the 
Sarvastivadins, this synod came to be evaluated as a Council having 
general authority: Sutra Pitaka, Vinaya Pitaka, and Abhidharma Pitaka. 

The FỰth Buddhist Council: The Tifth council was held in 1871 at 
the Instance of King Mindon of Burma. It 1s said that about 2,400 
learned monks and teachers participated In the Council. The elders 
Jagarabhivamsa, Narindabhidhaja and Sumangala Sami presided In 
turn. The recitation and recording of the Tripitaka on marble continued 
for about five months In the royal palce and the Tipitika was carved on 
729 marble slabs and preserved at Mandalay. It should be noted that 
various available editions of the Tripitaka were used for comparison 
and references In this Council. 

The Sixth Buddhist Councrl: The sixth Great Council was held in 
Rangoon 1n 1954. About 2,500 learned bhikkhus of the varlous 
counfries of the world (from India, Burma, Ceylon, Nepal, Cambodia, 
Thailand, Laos, and Pakistan), among which 500 bhikshus from Burma, 
who were well versed In the study and practice of the teachings of the 
Buddha, were Invited to take the responsibility for re-examining the 
text of the entire Pali canon. The Great Council was Inaugurated In 
1954, was to go on tiÏl the completion of 1ts task at the full moon of 
Vaiskha In 1956, that 1S, 2,500" annversary of the Buddha's 
mahaparinirvana. 

The Seventh Buddhist Council and Other Councils: Many people 
believed that the fifth and the sixth councils were not necessary 
because after the Fourth Councll, all Tripitaka scriptures were 
collected satisfactorily. Besides, there were many other Councils In 
Thailand and Ceylon, but they were not considered CouncIls in the true 
sense of the term. The seventh council was held during the reign of 
King Devanampiya Tissa (247-207 B.C.) under the presidentship of 
Venerable Arittha Thera. This Council was held after the arrival in the 
1sland of Buddhist missionaries, headed by Thera Mahinda, a son of 
Emperor Ashoka. According to tradition, sixty thousand Arhats took 
part In the assembly. Venerable Thera Arittha, a Simhalese Bhikshu, a 
great disciple of Thera Mahinda In the line of Simhalese Theras, 
recited the Canon. Às menfioned In the Sangitivamsa, another CouncIl 
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was held during the reign of King Mahanama in 516 Buddhist calendar 
in which only the commenfarles were translated from Sinhalese Into 
Magadhi (Pali) by Bhadanta Buddhaghosa. Another Council was held 
in 1587 Buddhist Calendar in the reign of King Parakramabahu. The 
conference took place In the royal palce and lasted for one year. The 
Council was presided by Venerable Mahakapsyapa, and 1t Is said to 
have revised only the commentaries of the tripitaka of the Mahatheras. 
Another Council took place in Thailand either in 2,000 or in 2,026 
Buddhist Calendar, and 1t lasted for one year. In order to establish 
Buddhism on a fñrm basis, King Sridharmacakravari Tilaka 
Rajadhrraja, the ruler of Northern Thailand called this Council in 
Chieng-Mai, his capital. Another Council was held in Thailand In 2331 
Buddhist Calendar. After a war with its neipghboring country, the old 
capital Ayuthia was destroyed by fire and many books and manuscrIpts 
of the Tripitaka were reduced to ashes. Moreover, the Sangha was 
disorganized and morally weakened by reason of prolonged hostility. 
Thus, King Rama I and his brother called for a Buddhist Council to 
restore the faith from everyone. Under the royal patronage, 218 elders 
and 32 lay scholars assembled together and continued the recitation of 
the Tripitaka for about a year. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Twenty-Four 


Tam Tạng Kinh Điển 


Tam tạng Kinh điển (Kinh, Luật, Luận) của Phật giáo Nguyên 
Thủy viết lại bằng chữ Pali và Kinh điển Đại Thừa được viết bằng chữ 
Bắc Phạn. Tam tạng Kinh điển Phật gồm: Kinh, Luật và Luận. Kinh 
Tạng (Sutra-pitaka) là một tập hợp những thuyết giảng về Đức Phật và 
các đệ tử của Ngài. Từ “Tripitaka” là một thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa 
là “ba cái giỏ.” Từ này chỉ kinh điển Phật giáo, được chia làm ba phần: 
kinh, luật và luận. Kinh là những bài thuyết giảng hay giáo thuyết của 
Đức Phật và những đại đệ tử của Ngài. Luật bao gồm những giới luật 
được Đức Phật tuyên dạy. Và luận là những bàn luận hay những bài 
bài luận về những vấn đề liên hệ đến kinh điển. 

Kinh Tạng: Kinh Tạng đại để gồm những bài pháp có tính cách 
khuyên dạy mà Đức Phật giảng cho cả hai, bậc xuất gia và hàng cư sĩ, 
trong nhiều cơ hội khác nhau. Một vài bài giảng của các vị đại đệ tử 
như các ngài Xá Lợi Phất, Mục Kiền Liên và A Na Đà cũng được ghép 
vào Tạng Kinh và cũng được tôn trọng như chính lời Đức Phật vì đã 
được Đức Phật chấp nhận. Phần lớn các bài pháp nầy nhắm vào lợi ích 
của chư Tỳ Kheo và để cập đến đời sống cao thượng của bậc xuất gia. 
Nhiều bài khác liên quan đến sự tiến bộ vật chất và tinh thần đạo đức 
của người cư sĩ. Kinh Thi Ca La Việt chẳng hạn, dạy về bổn phận của 
người tại gia. Ngoài ra, còn có những bài giảng lý thú dành cho trẻ em. 
Tạng Kinh giống như một bộ sách ghi lại nhiều quy tắc để theo đó mà 
thực hành, vì đó là các bài pháp do Đức Phật giảng ở nhiều trường hợp 
khác nhau cho nhiều người có căn cơ, trình độ và hoàn cảnh khác 
nhau. Ở mỗi trường hợp Đức Phật có một lối giải thích để người thính 
pháp được lãnh hội dễ dàng. Thoáng nghe qua hình như mâu thuẫn, 
nhưng chúng ta phải nhận định đúng Phật ngôn theo mỗi trường hợp 
riêng biệt mà Đức Phật dạy điều ấy. Tỷ như trả lời câu hỏi về cái 
“Ta,” có khi Đức Phật giữ ¡im lặng, có khi Ngài giải thích dông dài. 
Nếu người vấn đạo chỉ muốn biết để thỏa mãn tánh tọc mạch thì Ngài 
chỉ lặng thinh không trả lời. Nhưng với người cố tâm tìm hiểu chơn lý 
thì Ngài giảng dạy rành mạch và đầy đủ. 
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Tên những kinh gọi theo Phật Giáo Nguyên Thủy và các trường 
phái Bắc Tông, tạng kinh gồm năm bộ. Tên kinh gọi theo Phật Giáo 
Đại Thừa: Trường Bộ Kinh, Trung Bộ Kinh, Tương Ưng Bộ Kinh, Tăng 
Chi Bộ Kinh, và Tiểu Bộ Kinh. Thứ nhất là Trường A Hàm: Ghi chép 
những bài pháp dài. Từ Pali chỉ “Trường Bộ Kinh.” Từ “Nikaya” đồng 
nghĩa với “Agama” trong Bắc Phạn Sanskrit. Bộ kinh thứ nhất trong 5 
bộ trong Kinh Tạng Pali, gồm 32 bài giảng dài của Đức Phật, thỉnh 
thoảng của một đại đệ tử của Ngài. Gần như kinh Trường A Hàm trong 
kinh điển Đại Thừa, hiện còn văn bản bằng chữ Hán với 27 bài giảng. 
Kinh Trường A Hàm, một trong những kinh điển Phật giáo xưa nhất do 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng về những công đức của Phật, 
sự tu hành của Phật giáo, và những vấn đề giáo lý quan trọng đặc biệt 
đối với Phật tử tại gia trong bổn phận làm cha mẹ, làm con cái, làm 
thầy, làm trò, vân vân. Kinh được hai vị Phật Đà Da Xá và Trúc Niệm 
Phật dịch sang Hoa ngữ. 7hứ nhì là Trung A Hàm: Ghi chép những bài 
pháp dài bậc trung. Bắc Tông gọi là Kinh Trung Bộ, những bài thuyết 
giảng không dài không ngắn. Kinh nói về những lời dạy và đức hạnh 
của Đức Phật Thích Ca cũng như các đệ tử của Ngài, về Giáo lý căn 
bản của Phật giáo nguyên thủy, Tứ đế, Thập nhị nhân duyên. Kinh nầy 
được Ngài Xá Lợi Phất trùng tụng trong lần Đại Hội Kết Tập Kinh 
Điển đầu tiên ngay sau khi Phật nhập diệt. Đây là phần thứ hai trong 
Tạng Kinh Pali, tương ứng với kinh Trung A Hàm được viết bằng chữ 
Bắc Phạn. Kinh gồm 152 bài thuyết giảng trong tạng Pali, mà người ta 
nói đa số là do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng. Trong khi 
tạng Trung Hoa gồm 222 quyển dịch từ tạng Sanskrit đã thất lạc. Hai 
bản Phạn và Pali có 97 quyển giống nhau. Bản kinh bằng chữ Bắc 
Phạn được ngài A Nan trùng tụng trong lần kết tập kinh điển lần thứ 
nhất. Thứ ba là Tạp A Hàm: Ghi chép những câu kinh tương tự nhau. 
Tất cả những kinh điển linh tinh, ban đầu người ta nói nó thu nhiếp hết 
thấy giáo hành của chư vị Bồ Tát, nhưng kỳ thật nó chứa đựng những 
tác phẩm của người Thiên Trúc và Trung Hoa, được kết tập lại vào 
thời nhà Minh có sự bổ túc của Bắc và Nam Tạng Trung Hoa (Tạp 
tạng không phải là ngôn thuyết của một người, có khi là Đức Phật 
giảng thuyết, có khi đệ tử của ngài giảng thuyết, có khi tán tụng chư 
thiên). Từ Bắc Phạn dùng để chỉ “Tương Ưng Bộ Kinh.” Đây là bộ thứ 
ba trong năm bộ sưu tập trong Kinh Tạng Pali, gồm 56 nhóm kinh, sắp 
xếp theo đề mục. Kinh Tạp A Hàm (Tương Ưng Bộ Kinh), sưu tập thứ 
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ba. Kinh gồm những bài nhỏ liên quan tới những chỉ tiết về cuộc đời và 
hành động của Phật. Thứ 0 là Tăng Nhứt A Hàm: Ghi chép những bài 
pháp sắp xếp theo số. Tăng Nhứt A Hàm, 51 quyển, sưu tập số của 
pháp môn. Bộ thứ nhất trong bốn bộ Kinh A Hàm, Tăng Nhất A Hàm 
là bộ kinh mà mỗi phần được tăng lên một. Anguttara là từ Bắc Phạn 
có nghĩa là “Những bài giảng về Tăng Nhất.” Giỏ kinh tạng thứ tư 
trong kinh tạng Pali. Tăng Nhất A Hàm (Tăng Chi Bộ Kinh) bao gồm 
những bài thuyết giảng của Đức Phật, và thỉnh thoảng của các đại đệ 
tử của Ngài, được sắp xếp thứ tự theo con số của từng để mục trong 
kinh. Những bài giảng này được xếp từ số một đến số mười một. 7 
năm là Tiểu A Hàm: Ghi chép những bài kệ ngắn. Tiểu A Hàm, Bắc 
Tông gọi là Tiểu Bộ Kinh, phần thứ năm của Đại Tạng Kinh gồm 
Mười lăm phần, bao gồm kinh Pháp Cú, kinh Vô Vấn Tự Thuyết, tạp 
kinh, Trưởng Lão Tăng Kệ, Trưởng Lão Ni Kệ, và kinh Bổn Sự, vân 
vân. Thứ nhất là những bài kệ ngắn, sưu tập các qui tắc làm lễ. Thứ 
nhì là Kinh Pháp Cú: Còn gọi là “Con Đường Chơn Lý”. Văn bản 426 
câu nền tảng học thuyết Phật giáo (Pháp Cú), rất nổi tiếng tại những 
nước theo Phật giáo Nguyên thủy. Thứ ba là Hoan Hỷ Ca: 80 câu trang 
trọng của Phật. Thứ tư là những bài kinh bắt đầu bằng “Dạy như thế 
nầy”. NÑgụ ngôn đạo đức được gán cho Phật. Thứ năm là Những bài 
kinh sưu tập: Văn bản điển lễ với trình độ văn chương cao. Thứ sáu là 
Câu chuyện những cảnh Trời: 83 sưu tập truyền thuyết cho thấy cuộc 
sống đức hạnh sẽ tái sanh trong thế giới thần thánh. Thứ bảy là Câu 
chuyện cảnh giới ngạ quỷ: Sự tái sanh trong thế giới ma đói sau một 
đời tội lỗi. Thứ tám là Kệ của người thiện nam: Sưu tập 107 thánh thi 
được gán cho những nhà sư ngày xưa của Phật giáo. Thứ chín là Kệ 
của người tín nữ: 73 Thánh thi của những sư nữ đức hạnh ngày xưa. 
Thứ mười là Túc Sanh Truyện: Những câu chuyện tái sanh của Bồ Tát. 
Những chuyện kể về tiền thân Đức Phật, các đệ tử cũng như những kẻ 
chống đối Ngài: Thứ mười một là Những bài trần thuật: Những bài 
bình giải về Kinh Sutta Nipata. Thứ mười hai là những bài để cập đến 
kiến thức phân giải: Những bài luận phân tích theo phong các của luận 
A Tỳ Đạt Ma. Thứ mười ba là Đời sống của chư vị A La Hán: Những 
mẫu chuyện từ thiện tiền kiếp của Tăng Ni và Thánh chúng. Thứ mười 
bốn là Tiểu sử của Đức Phật: Truyện kể bằng thơ về 24 vị Phật trước 
Phật Thích Ca. Thứ mười lăm là Những phẩm hạnh: Sưu tập chuyện kể 
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về những chủ để lớn trong Jataka cho thấy Phật đã đạt được Thập 
thiện như thế nào. 

Nói về lịch sử phiên dịch kinh điển tại các nước Trung Hoa, Nhật 
Bản và Việt Nam. Bộ kinh điển đầu tiên của Trung quốc được soạn do 
lệnh của vua Lương Võ Đế với 5.400 cuốn. Sau đó là bộ Khai Nguyên 
Thích Giáo Lục, gồm 5.048 quyển. Dưới thời nhà Tống, nhà vua cho 
soạn bộ Tống Tạng gồm 5.714 cuốn. Bản đời nhà Nam Tống gồm 
5.6065 quyển. Thời nhà Minh, bộ Minh Tạng được soạn với 6.771 cuốn. 
Bản đời nhà Thanh gồm 8.460 quyển, vì nhà Thanh đã cho in lại tạng 
kinh đời nhà Minh với khổ lớn hơn nhiều và có phần bổ túc. Bộ nầy 
mới đây được ¡n lại tại Thượng Hải và Đông Kinh. Người ta tin rằng bộ 
kinh điển lâu đời nhất còn lưu lại được là bộ kinh điển của Hàn quốc 
với 6.467 cuốn. Bản của Nhật Bản dựa vào đời Nam Tống, gồm 5.665 
quyển. Trước thế kỷ thứ 19, Việt Nam không cần phải phiên dịch kinh 
điển vì có cùng chữ viết với Trung Quốc. Mãi đến cuối thế kỷ thứ 20, 
chư Tăng Ni Việt Nam trong và ngoài nước bắt đầu phiên dịch bộ Tam 
Tạng sang Việt ngữ. 

Luật Tạng: Luật Tạng (Vinaya-pitaka) gồm những văn bản nói về 
sự ra đời của Sangha và các qui tắc kỷ luật chi phối sinh hoạt tu tập 
của Tăng Ni và hai chúng tại gia. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức 
Phật và Phật Pháp, Luật Tạng được xem là cái neo vững chắc để bảo 
tồn con thuyển Giáo Hội trong những cơn phong ba bão táp của lịch sử. 
Phần lớn Luật Tạng đề cập đến giới luật và nghi lễ trong đời sống xuất 
gia của các vị Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni. Ngót hai mươi năm sau khi 
thành đạo, Đức Phật không có ban hành giới luật nhứt định để kiểm 
soát và khép chư Tăng vào kỷ cương. Về sau, mỗi khi có trường hợp 
xãy đến, Đức Phật đặt ra những điều răn thích hợp. Luật Tạng nêu rõ 
đầy đủ lý do tại sao và trường hợp nào mà Đức Phật đặt ra một giới, 
và mô tả rành mạch các nghi thức hành lễ sám hối của chư Tăng. 
Ngoài ra, lịch trình phát triển đạo giáo từ thuở ban sơ, sơ lược đời sống 
và chức nhiệm của Đức Phật, và những chỉ tiết về ba lần kết tập Tam 
Tạng Kinh Điển cũng được để cập trong Luật Tạng. Tóm lại, đây là 
những tài liệu hữu ích về lịch sử thời thượng cổ, về các cổ tục ở Ấn 
Độ, về kiến thức và trình độ thẩm mỹ thời bấy giờ. Luật Tạng gồm 
năm quyển: Tội Nặng, Tội Nhẹ, Phần lớn, Phần nhỏ, và Giới luật toát 
yếu. 
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Luận Tạng: Luận Tạng (Abhidharma-pitaka) gồm những triết học 
và tâm lý học trong Phật giáo. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức 
Phật và Phật Pháp, Luận Tạng thâm diệu và quan trọng nhất trong 
toàn thể giáo pháp, vì đây là phần triết lý cao siêu, so với Kinh tạng 
giản dị hơn. Đây là tinh hoa của Phật giáo. Đối với một vài học giả, 
Luận Tạng không phải do Đức Phật mà do các nhà sư uyên bác khởi 
thảo về sau nầy. Tuy nhiên, đúng theo truyền thống thì chính Đức Phật 
đã dạy phần chánh yếu của Luận Tạng. Những đoạn gọi là Matika hay 
Nồng Cốt Nguyên Thủy của giáo lý cao thượng nầy như thiện pháp, 
bất thiện pháp, và bất định pháp, trong sáu tập của Luận Tạng (trừ tập 
nói về những điểm tranh luận) đều do Đức Phật dạy. Ngài Xá Lợi Phất 
được danh dự lãnh trọng trách giảng rộng và giải thích sâu vào chỉ tiết. 
Dầu tác giả, hay các tác giả là ai, chắc chắn Luận Tạng là công trình 
sáng tác của một bộ óc kỳ tài chỉ có thể so sánh với một vị Phật. Và 
điểm nầy càng nổi bậc hiển nhiên trong tập Patthana Pakarana, vừa 
phức tạp vừa tế nhị, diễn tả mối tương quan của luật nhân quả với đầy 
đủ chi tiết. Đối với bậc thiện tri thức muốn tìm chân lý, Luận Tạng là 
bộ sách chỉ đạo khẩn yếu, vừa là một bộ khải luận vô giá. Ở đây có đủ 
thức ăn tinh thần cho học giả muốn mở mang trí tuệ và sống đời lý 
tưởng của người Phật tử. Luận Tạng không phải là loại sách để đọc 
qua cầu vui hay giải trí. Khoa tâm lý học hiện đại, còn hạn định, vẫn 
nằm trong phạm vi của Vi Diệu Pháp khi để cập đến tâm, tư tưởng, 
tiến trình tư tưởng, các trạng thái tâm. Nhưng Luận Tạng không chấp 
nhận có một linh hồn, hiểu như một thực thể trường tổn bất biến. Như 
vậy Vi Diệu Pháp dạy một thứ tâm lý trong đó không có linh hồn. 
Trong Vị Diệu Pháp, tâm hay tâm vương được định nghĩa rõ ràng. Tư 
tưởng được phân tích và sắp xếp đại để thành từng loại về phương 
diện luân lý. Tất cả những trạng thái tâm hay tâm sở đều được lược kê 
cẩn thận. Thành phần cấu hợp của mỗi loại tâm được kể ra từng chi 
tiết. Tư tưởng phát sanh như thế nào cũng được mô tả tỉ mỉ. Riêng 
những chập tư tưởng bhavanga và javana, chỉ được để cập và giải thích 
trong Vi Diệu Pháp. Trong Vi Diệu Pháp, những vấn để không liên 
quan đến giải thoát đều bị gác hẳn qua một bên. Vi Diệu Pháp không 
nhằm tạo lập một hệ thống tư tưởng về tâm và vật chất, mà chỉ quan 
sát hai yếu tố cấu tạo nên cái được gọi là chúng sanh để giúp hiểu 
biết sự vật đúng theo thực tướng. Bà Rhys Davids đã viết: “Vi Diệu 
Pháp đề cập đến cái gì ở bên trong ta, cái gì ở chung quanh ta, và cái 
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gì ta khao khát thành đạt.” Tạng Kinh chứa những giáo lý thông 
thường, còn Luận Tạng chứa đựng những giáo lý cùng tột. Hầu hết các 
học giả Phật giáo đều cho rằng muốn thông hiểu Giáo lý của Đức Phật 
phải có kiến thức về Luận Tạng vì đó là chìa khóa để mở cửa vào 
“thực tế.” 


Tripitaka 


The Theravada canon written In Pali and the Mahayana canon 
wWritten in Sanskrit. Three storehouses, or three baskets or collection of 
canon of Buddhist scriptures, consisting of three parts: The Vinaya- 
pItaka, Sutra pitaka, Abhidharma-pitaka. Tripitaka 1s a Sanskrit term 
meaning literally “three baskets.” It refers to the Buddhist canon, 
which 1s divided Into three parts: sutras, vinaya, and sastras. The sutras 
contain all the Buddha”s as well as some of his great diciples” lectures 
and teachings. The vinaya confains the precepts taught by the Buddha. 
And the sastras contain all discussions essays on Issues related to the 
Suftras. 

Sura Piaka: The Suta Pitaka consists chiefly of Instructive 
discourses delivered by the Buddha to both the Sangha and the latty on 
VATIOUS OCCaslons. A few discourses expounded by great disciples such 
as the Venerable Sariputra, Moggallana, and Ananda, are incorporated 
and are accorded as much veneration as the word of the Buddha 
himself, since they were approved by him. Most of the sermons were 
intended mainly for the benefit of Bhikkhus, and they deal with the 
holy life and with the exposition of the doctrine. There are several 
other discourses which deal with both the material and the moral 
progress of his lay-followers. The Sigalaka Sutra, for example, deals 
mainly with the duties of a layman. There are also a few Interesting 
talks gIven to children. The Sutra PItaka may be compared to books of 
prescriptilons, since the discourses were expounded on diverse 
OCcasions to suit the temperaments of varlous persons. There may be 
seemingly contradictory statements, but they should not be 
misconsfrued, as they were uttered by the Buddha to suit a particular 
purpose; for Instance, to the self-same question he would maintain 
silence, when the Iinquirer was merely foolishly InquIsitIive, or gøIve a 
detailed reply when he knew the Inquirer to be an earnest seeker after 
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the truth. Names of the sutras called by both the Theravada and 
Northern Schools, the Sutra Pitaka consists of five volumes. Names of 
the sutras called by the Mahayana: Digha-Nikaya, Majjhima Nikaya, 
Samyutfa Nikaya, Anguttara Nikaya, and Khuddaka Nikaya. #ïrsf, 
Digha-Nikaya (p): Collection of Long 1scourses. A Pali term for “Long 
Discourses,” or Collection of Long Discourses (Dialogues). The term 
NÑikaya 1s equivalent to Agama In Sanskrit. The first of the five sectlons 
of the Pali Canon's Sutta-pitaka or Basket of Discourses, which 
contains thirty-four long discourses attributed to Sakyamumi Buddha, 
and sometime his Immediate disciples. It 1s mostly the same as the 
Sanskrit Dirghagama In Mahayana sutras, now extant only in Chinese 
(twenty-seven điscourses are common to both). Long-work Sutras or 
Long Collection, one of the oldest Buddhist sutras expounded by the 
Buddha Sakyamuni, explained the Buddha”s merits and virtues and the 
líe of the historical Buddha, Buddhist philosophical theories, and 
theorles particularly Important for laypeople as parents, children, 
teachers, students, and so on. Second, Majjhưmna Nikaya (p): Collection 
of Middle-Length Discourses. Northern Schools call the Middle Length 
Discourses In the Pali Canon, or the Collection of Middle-Length 
Sayings. The Middle Length Discourses In the Pali Canon. The sutra 
preached by the Buddha about his life as well as those of his disciples", 
fundamental doctrine of the Hinayana Buddhism, the Four Noble 
Truths and the Dependent Origination. This collection was recited by 
Saripuftra at the First Buddhist Council. Thịs 1s the second section of the 
Pali Sutta-Pitaka (Basket If Discourses), corresponding to the SanskrIt 
Madhyama-agama. It contains 152 sermons In Pali, most of which are 
attributed to Sakyamuni Buddha. Chinese translaton of the lost 
Sanskrit version of 222 sutras, Ø7 are common to both. This collection 
was recited by Ananda at the first Buddhist Council. Third, Samyuffa 
Nikaya (p): Collection of Kindred Sayings. The miscellaneous canon, 
at first said to relate to Bodhisattvas, but 1t contains miscellaneous 
works of Indian and Chinese authors, collection made under the Ming 
dynasty and supplements of the northern Chinese canon with the1r case 
marks from the southern canon. A Sanskrit term for “Connected 
Discourses.” 'This 1s the third of the five collections of discourses 1n the 
sutra-pitaka (sutta-pitaka) of the Pali Canon, which corresponds to the 
Samyuktagama of the Sanskrit Tripitaka. It confains fIfty-siX groups of 
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sutras, which are arranged according to subJect matter. The third of five 
main divisions of the Sutta Pitaka. It consists of numerous short texts 
dealing with incidents connected with the life and work of the Buddha. 
Fourth, Anguttara Nikaya (p) Colleclion of Gradual sayings. 
Numerical Arranged SubJects, 5I books. One of the four Agamas, the 
agama In which the sections each Increase by one, e.g. the Anguttara 
NÑikaya of the Hinayana; a branch of classifying subJects numerically. 
Anguttara Is a Sanskrit term for “lncreased-by-One-DIscourses.” The 
fourth collection 1n the “Basket of Discourses” (Sutta-pitaka) of the 
Paill Canon. It contains sermons attributed to the Buddha, and 
sometimes his main discIples, that are arranged according to the 
number of Items contained In the texts. These are numbered from one 
to eleven. Fÿjjh, Khuddaka Nikaya (p): Smaller Collection. The 
Collection of Minor Discourses, the fifth part of the Sutra-pitaka 
consisting of fifteen short collections or sections, Including the 
Dhammapada, the Udana, the Sutta Nipata, the Theragatha, the 
Therigatha, and the Jataka. First, Khuddaka Patha or Short texts. 
Collecion of rules and prescriptions fÍor ceremonies. Second, 
Dhammapada (p): Dhammapada or The Way of Truth. Cllection of 426 
verses on the basis of Buddhist teaching, very famous In countries of 
Theravadan Buddhism. Third, Udana (p): Udana or Paeans of Joy. 
Eighty pithy sayings of the Buddha. Fourth, Itivuttaka (p): lItivuttaka or 
“Thus sald” Discourses. Treatments of moral questons that are 
ascribed to the Buddha. Fifth, Sutta Nipata (p): Sutta-NIpata or 
Collected Discourses. One of the oldest part of the canonical literature, 
of hiph literary worth. Sixth, Vimana Vatthu (p): Vimanavatthu or 
Sfories of Celestial Mansions. Collection of eighty three legends that 
show how one can achieve rebirth as a god or deva through virtuous 
deeds. Seventh, Peta Vatthu (p): Preta-Vatthu or Storles of Petas. 
Concerning rebirth as a hungry ghost after an unvirtuous life. Eiphth, 
Theragatha (p): Thera-gatha or Psalms of the Brethren. Collection of 
107 songs that are ascribed to the oldest monks in Buddhism. Ninth, 
Therigatha (p): Theri-gatha or Psalms of the Sisters. Seventy three 
songs of the female elders who became famous through theIr virtue. 
Tenth, Jataka (p): Birth Storles of the Bodhisattva. The bĩrth sfories 
detail the previous lives of the Buddha, his followers and foes. 
Eleventh, NÑiddesa (p): Nidessa, or commenftary to the expositions 1n 
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Suta Nipata. Twelfth, Patisambhida (p): Book on Analytical 
Knowledge. Analytical treatments ¡in the style of Abhidharma 
(Abhidharma-Patisambhidamagøga). Thirteenth, Apadana (p): Apadana 
Or storles Of lives of Arahants. Storiles about previous existences of 
monks, nuns and sainís renowned for their beneficlent actions. 
Fourteenth, Buddhavamsa (p): Buddhavamsa or history of the Buddha. 
Tales In verses about twenty four Buddhas who preceeded Sakyamuni 
Buddha. Fifteenth, Cariya Pitake (p): Chariya-Pitaka, or Modes of 
Conduct. Collection of tales that take up themes from the Jataka. They 
show how the Buddha In his previous existences realized the ten 
perfections (paramItas). 

Talking about history of translation of sutras in China, Japan and 
Vietnam. The first basket 1s composed of the discourses of the Buddha 
and his disciples. The second basket confains accounts of the orIgins of 
the Buddhist Sangha as well as the rules of discipline regulating the 
lives of monks and nuns. The third part 1s a compendium of Buddhist 
psychology and philosophy. Chinese first canon was completed by the 
royal order of Liang-Wu-TI of 5,400 volumes. Then the Kai-Yuan 
catalogue confained 5,048 chuan or books. During the Sung Dynasty, 
another canon was completed with 5,714 volumes. The South Sung has 
5,665 chuan or books. The another canon was completed by the royal 
order of the Yuan Dynasty of 5,397 volumes. Ủnder the Ming Dynasty 
another canon was completed with 6,771 volumes. The Ts”ing has 
8,460 chuan or books for the Ts”ing dynasty reprinted the Ming canon 
with supplement; and a new and much enlarged edition has recently 
been published in Sanghai and Tokyo. The oldest existing canon 1s 
believed to be the Korean with 6,467 volumes. The Japanese canon, 
based on those of the South Sung, has 5,665 chuan or books. Before 
nineteenth century, there was no need for Vietnam to translate the 
Tripitaka for 1t had the same written language with China. Until the end 
of the twentieth century, Vietnamese monks and nuns, both in Vietnam 
and abroad, started to translate the Tripitaka into Vietnamese. 

Vinaya Pữaka: According to Most Venerable Narada in The 
Buddha and His Teaching, the Vinaya Pitaka, which 1s regarded as the 
sheet anchor of the Holy Order, deals mainly with the rules and 
regulatons of the Order of Bhikkhus and Bhikkhuns. For nearly 
twenty years after the enlightenment of the Buddha, no definite rules 
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were laid down for the confrol and discipline of the Sangha. 
Subsequently as occasion arose, the Buddha promulgated rules for the 
future discipline of the Sangha. Besides the history of the gradual 
development of the Sasana from 1s very Inception, a brief account of 
the life and ministry of the Buddha, and details of the thee councIls are 
some other additional relevant contents of the Vinaya Pitaka. Vinaya 
Pirtaka mentions in detaills (fully describes) reasons for the 
promulgation of rules, their various implications, and specific Vinaya 
ceremonies of the Sangha. In summary, Vinaya Pitaka reveals useful 
1nformation about anclent history, Indian customs, ancient arts and 
scIlences. The Vinaya Pitaka consists of five books: Parajika or Major 
offences, Pacitiya or Minor offences, Mahavagga or Great Section, 
Cullavagga or Lesser Section, and Parivara or Epitome of the Vinaya. 
Ablidhamưna Pitaka: Abhidharma or sastra, or commentaries. The 
Abhidhamma Pitaka 1s the most Important and most interesting of the 
three, containing as 1t does the profound philosophy of the Buddhaˆs 
teaching In confrast to the simpler discourses in the Sutta Pitaka. 
Abhidhamma, the higher doctrine of the Buddha, expounds the 
quintessence of his profound teachings. According to some scholars, 
Abhidhamma 1s not a teaching of the Buddha, but 1s later elaboration of 
scholastc monks. Tradition, however, attributes the nucleus of the 
Abhidhamma to the Buddha himself. The Matika or Matrices of the 
Abhidhamma such as wholesome states (kusala dhamma), 
unwholesome states (akusala dhamma), and Indeterminate stafes 
(abhyakata dhamma), etc., which have been elaborated 1n the six 
books, except the Kathavatthu, were expounded by the Buddha. 
Venerable SarIputta was assigned the honour of having explained all 
these topics in detail. Whoever the great author or authors may have 
been, 1t has to be admitted that the Abhidhamma must be the product of 
an intellectual genius comparable only to the Buddha. Thịs 1s evident 
from the Intricate and subtle Patthana Pakarana which describes In 
detal the various causal relatons. To the wise truth-seekers, 
Abhidhamma 1s an Iindispensable gide and an intellectual treat. Here 1s 
found food for thought for original thinkers and for earnest students 
who wish to develop wisdom and lead an ideal Buddhist life. 
Abhidhamma 1s not a subject of fleeting Interest desipned for the 
superficial reader. Modern psychology, limited as 1t 1s, comes within 
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the scope of Abhidhamma Inasmuch as 1t deals with mind, thoughts, 
thought-processes, and mental properties; but It does not admit of a 
psyche or a soul. I( teaches a psychology without a psyche. 
Consciousness (citta) 1s defined. Thoughts are analyzed and classified 
chiefly from an ethical standpoint. All mental properties (cetasika) are 
enumerated. The composition of each type of conscIousness 1s set forth 
in detail. How thoughts arise Is minutely described. Bhavanga and 
Javana thought-moments. Irrelevent problems that interest students and 
scholars, but have no relation to oneˆs deliverance, are deliberately set 
aside. Abhidhamma does not attempt to øI1ve a systematized knowledge 
of mind and matter. Ít Invesfigates these two composite factors of the 
so-called being, to help the understanding of things as they truly are. 
Mrs. Rhys Davids wrote about Abhidhamma as follows: “Abhidhamma 
deals with what we find within us, around us, and of what we aspIre fo 
find.” It is generally admitted by most exponents of the Dhamma that a 
knowledge of the Abhidhamma 1s essential to comprehend fully the 
teachings of the Buddha, as it represents the key that opens the door of 
reality. While the Sutta Pitaka contains the conventional teaching, the 
Abhidhamma Pitaka contaIns the ultimate teaching. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Lăm 
Chapter One Hundred and Twenty-Five 


Tứ Hoằng Thệ Nguyện 


Tứ Hoằng Thệ Nguyện là bốn phổ nguyện lớn của Phật và Bồ Tát. 
Tứ hoằng thệ nguyện căn bản là sự diễn giải lại về Tứ Diệu Đế của 
trường phái Đại Thừa. Ngoài việc chấm dứt khổ đau của chính mình, 
người ta còn nguyện chấm dứt khổ đau cho chúng sanh mọi loài. Ngoài 
việc diệt tận phiền não của chính mình, người ta còn nguyện chấm dứt 
phiền não cho hết thảy chúng sanh. Ngoài việc tu học một pháp môn 
duy nhất cho sự giác ngộ của chính mình, người ta nguyện sẽ tu học 
hết thảy các pháp môn, để từ đó người ta có thể giảng dạy lại cho hết 
thấy chúng sanh một cách thích hợp. Người ta nguyện tu thành Phật 
chứ không thỏa thích với quả vị A La Hán. Tuy nhiên, chỉ tụng đọc 
những lời nguyện lớn này không chưa đủ. Mình phải tự xét lấy chính 
mình. Khi mình nói chúng sanh vô biên thệ nguyện độ. Mình đã có hóa 
độ ai chưa? Nếu đã có hóa độ rồi, thì hãy tiếp tục hóa độ họ. Tại sao? 
Vì người ta nói Đức Phật cứu độ hết thảy chúng sanh, nhưng lại nghĩ 
rằng mình chưa từng hóa độ một chúng sanh nào. Điều này có nghĩa là 
dù mình có cứu độ nhiều chúng sanh đi nữa cũng đừng luyến chấp vào 
hình tướng của sự hóa độ chúng sanh ấy. Theo Phật giáo Đại Thứa, tứ 
hoằng thệ nguyện hay bốn lời thệ nguyện rộng lớn, là một phần trong 
những lời thệ nguyện của Bồ Tát mà người ta thường đọc tụng ba lần 
sau các buổi tọa thiển trong các Thiền viện. Những lời thệ nguyện này 
cũng được tụng đọc sau các khóa lễ Phật giáo. Thứ nhất là Chúng 
sanh vô biên thệ nguyện độ, tức là nguyện cứu độ hết thảẩy chúng sanh. 
Theo Lục Tổ Huệ Năng trong Pháp Bảo Đàn Kinh, tự tâm chúng sanh 
vô biên thệ nguyện độ, tự tâm phiền não vô biên thệ nguyện đoạn, tự 
tánh pháp môn vô tận thệ nguyện học, tự tánh Vô Thượng Phật đạo 
thệ nguyện thành.” Nầy thiện tri thức! Cả thảy đâu chẳng nói: “Chúng 
sanh vô biên thệ nguyện độ, nói thế ấy, vả lại không phải là Huệ 
Năng độ.” Nầy thiện tri thức! Chúng sanh trong tâm, chỗ gọi rằng tâm 
tà mê, tâm cuống vọng, tâm bất thiện, tâm tật đố, tâm ác độc, những 
tâm như thế trọn là chúng sanh, mỗi người nên tự tánh tự độ, ấy gọi là 
chơn độ. Sao gọi là tự tánh tự độ? Tức là trong tâm những chúng sanh 
tà kiến, phiển não, ngu si, mê vọng, đem chánh kiến mà độ. Đã có 
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chánh kiến bèn sử dụng trí Bát Nhã đánh phá những chúng sanh ngu sĩ 
mê vọng, mỗi mỗi tự độ, tà đến thì chánh độ, mê đến thì ngộ độ, ngu 
đến thì trí độ, ác đến thì thiện độ, độ như thế gọi là chơn độ. Thứ nhì 
là Phiền não vô tận thệ nguyện đoạn. nghĩa là nguyện đoạn tận hết 
thảy phiển não dục vọng. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại phiền 
não vô biên thệ nguyện đoạn, đem tự tánh Bát Nhã trí trừ hư vọng tư 
tưởng tâm ấy vậy. Thứ ba là Pháp môn vô lượng thệ nguyện học, 
nghĩa là nguyện học hết vô lượng pháp môn. Cũng theo Kinh Pháp 
Bảo Đàn, lại pháp môn vô tận thệ nguyện học, phải tự thấy tánh của 
mình, thường hành chánh pháp, ấy gọi là chơn học. Tứ £ là Phật đạo 
vô thượng thệ nguyện thành, nghĩa là nguyện chứng thành Phật đạo 
vô thượng. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại vô thượng Phật đạo thệ 
nguyện thành, đã thường hay hạ tâm hành nơi chơn chánh, la mê, lìa 
giác, thường sanh Bát Nhã trừ chơn trừ vọng, tức thấy được Phật tánh, 
liền ngay nơi lời nói, liền thành Phật đạo, thường nhớ tu hành, ấy là 
pháp nguyện lực. 


Four Magnanunous Vows 


The magnanimous Vows mean the four universal vows of a 
Buddha or Bodhisatva (four magnanimous Vows or four all- 
encompassing vows). The four great vows are basically a Mahayana 
reinterpretation of the Four Holy Truths. In addition to ending one”s 
own suffering, one vows to end the suffering of all living beings. In 
addition to eliminating one”s own afflictions, one vows to end the 
inexhaustible afflictions of all living beings. In addition to learning only 
the single Dharma-door necessary for one”s own enlightenment, one 
vows fo learn all the Dharma-doors, so that one can teach all living 
beings appropriately. Rather than being satisfied with reaching the 
staøe of the Arhat, one vows to become a Buddha. However, If 1s not 
enouph just to recite the vows. You have to return the light and think 
them over: The vows say that I will save countless number of beings. 
Have I done so? If I have, 1t should still be the same as 1f I had not 
saved them. Why? It is said that the Thus Come One saves all living 
beings, and yet not a sinple living being has been saved. This means 
that even though you have saved quite a few numbers of living beings, 
but do not attach to the mark of saving living beings. According to the 
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Mahayana, the four great magnanimous vows, that are part of the 
Bodhisattva vow as they recited three times successively In a Zen 
monastery after ending the practice of siting meditation. These vows 
are also recited at the end of any Buddhist ceremonmles. Firsí, Vow fo 
saye dÏl living beings without limifs: Sentient beings are numberless 
(countless), Ï vow to save them all. According to the Sixth Patrlarch 
Hui-Neng Sutra, good knowing advisors, dịd all of you not Just say, “I 
vow fo take across the limitless beings? What does it mean? You 
should remember that 1t 1s not Hui-Neng who takes them across. Good 
Knowing Advisors, the “living beings” within your mind are deviant and 
confused thoughts, deceitful and false thoughts, unwholesome thoughts, 
Jealous thoughts, vicious thoughts: and these thoughts are 'living 
beings` The self-nature of each one of them must take Itself across. 
That 1s true crossing over. What 1s meant by “the self-nature taking 
across?” It 1s to take across by means of right views the living beings of 
deviant views, affliction, and delusion within your own mind. Once you 
have ripht views, use Prajna Wisdom to destroy the living beings of 
delusion, confusion, and falsehood. Each one takes 1tself across. 
Enlightenment takes confusion across, wIsdom takes delusion across, 
goodness takes evil across. Such crossong OoVer Is a true crOSSIng. 
Second, Vow to puí an end to dll passions and delusions, though 
trumerous: Afflictions (annoyances) are Inexhaustible (endless), Ï vow 
to end (cut) them all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng 
Sufra, “Ï vow to cut off the Iinexhaustible afflictions.` That 1s to use the 
Prajna Wisdom of your own self-nature to cast out the vain and false 
thoughts In your mind. Tưrd, Vow to study and learn all methods and 
means withouf end: Schools and traditons are mamrfold, I vow to study 
them all_——The teachings of Dharma are boundless, I vow to learn them 
all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “Ï vow to 
study the immeasurable Dharma-door.` You must see your own nafure 
and always practice the right Dharma. That 1s true study. Fourth, Vow 
to become perfect in the suprene Buddha-lay: The Buddha-Way 
(Truth) 1s supreme (unsurpassed) , I vow to complete (realize) 1t. Also 
according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “I vow to realize the 
supreme Buddha Way,` and with humble mind to always practice the 
tue and proper. Separate yourself from both confusion and 
enlightenment, and always give rise to Prajna. When you cast out the 
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true and the false, you see your nature and realize the Buddha-way at 
the very moment It 1s spoken of. Always be mindful; cultivate the 
Dharma that possesses the power of this vow.” 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Sáu 
Chapter One Hundred and Tweny-Six 


Tam Giới Như Hỏa Trạch 


Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với 
những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng 
hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, 
sự khổ dãy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là 
chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ não và phiển 
muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà 
đang bốc cháy, dẫy đây hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế 
mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ 
dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu hành cầu giải 
thoát. Thí dụ về nhà lửa đang cháy, một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những 
đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt 
là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà 
lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường 
như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba 
cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ 
não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở 
giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết còn 
mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn 
nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật 
tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu 
hành cầu giải thoát. Thật vậy, chúng ta thấy cuộc sống trên cõi đời nầy 
nào có được bình an lâu dài. Thẩm cảnh xãy ra khắp nơi, binh đao, 
khói lửa, thiên tai, bão lụt, đói kém, thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm 
cướp, giết người, hiếp dâm, lường gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. 
Còn về nội tâm của mình thì đầy dẫy các sự lo âu, buồn phiển, áo não, 
và bất an. Trong kinh Pháp Cú, câu 146, Đức Phật dạy: “Lầm sao vui 
cười, có gì thích thú, khi ở trong cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở trong 
chỗ tối tăm bưng bít, sao không tìm tới ánh quang minh?” 
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The Triple Worlds As A Burning House 


The three realms of Desire, Form and Formless realms scorching 
senflent beings, such sufferings are limitless. The triple worlds as a 
burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three 
worlds are unsafe, much like a house on fire. Suffering 1s all pervasIve, 
truly deserving to be terrified and fripghtened.” Sentient beings In the 
three worlds, especially those In the Saha World, are hampered 
constantly by afflictions and sufferings. Living crowded In the suffering 
conditions of this Saha World 1s similar to living 1n a house on fire, full 
of dangers, lie can end at any moment. Even so, everyone IS 
completely oblivious and unaware, but continues to live lelsurely, 
chasing after the five desires, as If nothing was happening. Sincere 
Buddhists should always remember this and should always dilipently 
cultivate to seek liberation. The burning house, one of the seven 
parables in the Wonder Lotus sutra, from which the owner tempts his 
heedless children by the device of the three kinds of carts (goat, deer 
and bullock), especially the white bullock cart. The three realms of 
Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, such 
sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In the 
Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, much 
like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be 
terrified and friphtened.” Sentent beings in the three worlds, 
especially those in the Saha World, are hampered constantly by 
afflictions and sufferings. Living crowded In the suffering conditions of 
this Saha World 1s similar to living In a house on fire, full of dangers, 
life can end at any moment. Even so, everyone ¡s completely oblivious and 
unaware, but continues to live leisurely, chasing after the five desires, as 1Ÿ 
nothing was happening. Sincere Buddhists should always remember this and 
should always diligently cultivate to seek liberation. Societies are filled with 
robberies, murders, rapes, frauds, deceptions, etc. All these continue without 
any foreseeable end. To speak of our individual mind, everyone 1s burdened 
with worries, sadness, depression, and anxieties, etc. In the Dharmapada 
Sutra, verse 146, the Buddha taught: “How can there be laughter, how can 
there be Joy, when the whole world 1s burnt by the flames of passions and 


1gnorance? When you are living in darkness, why wouldn”t you seek the 
light?7 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Bảy 
Chapter One Hundred and Twenty-Seven 


Lục Hòa 


Lục hòa còn gọi sáu pháp hòa kính trong tự viện. Trong Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ Kheo, có sáu pháp cần phải ghi 
nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa 
đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Thế nào là sáu? Ở đây, này 
các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú với thân hành đối với các vị đồng phạm 
hạnh, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành 
tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh 
luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa, này các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú với 
khẩu hành đối với các vị đồng phạm hạnh, cả trước mặt lẫn sau lưng. 
Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại 
nữa, này các Tỷ kheo, đối với các tài vật nhận được đúng pháp, hợp 
pháp, cho đến những tài vật thâu nhận chỉ trong bình bát, Tỷ kheo 
không phải là người không san sẻ các tài vật nhận được như vậy, phải 
là người san sẻ dùng chung với các vị đồng phạm hạnh có giới đức, cả 
trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
đến hòa hợp. Lại nữa này các Tỷ kheo, đối với các giới luật không có 
vi phạm, không có tỳ vết, không có vẩn đục, không có uế tạp, giải 
thoát, được người trí tán thán, không bị chấp trước, đưa đến thiền định, 
Tỷ kheo sống thành tựu trong các giới luật ấy với các vị đồng phạm cả 
trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
đến hòa hợp. Lại nữa này các Tỷ kheo, đối với các tri kiến, thuộc về 
bậc Thánh, có khả năng hướng thượng, khiến người thực hành chân 
chánh diệt tận khổ đau, Tỷ kheo sống thành tựu tri kiến như vậy chung 
với các vị đồng phạm hạnh có giới đức, cả trước mặt lẫn sau lưng. 
Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Này 
các Tỷ kheo, có sáu pháp này, cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
đến hòa hợp.” Lục Hòa Kính Pháp trong tự viện bao gồm thân hòa 
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đồng trụ, khẩu hòa vô tranh, ý hòa đồng duyệt, giới hòa đồng tu, kiến 
hòa đồng giải, và lợi hòa đồng quân. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có sáu điểm sống chung hòa hợp trong tự viện: 7h nhất là “Giới 
Hòa Đồng Tu”: Giới Hòa Đồng Tu có nghĩa là luôn cùng nhau giữ giới 
tu hành. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau lưng, không phá giới, không vi 
phạm, mà kiên trì tuân hành, không có tỳ vết, làm cho con người được 
giải thoát, được người tán thán, không uế tạp và hướng đến thiền định. 
Thứ nhì là “Thân Hòa Đồng Trụ”: Thân Hòa Đồng Trụ có nghĩa là 
cùng một thân luôn cùng nhau lễ bái trong an tịnh. Vị Tỳ Kheo thành 
tựu từ ái nơi thân nghiệp, trước mặt hay sau lưng đối với các vị đồng 
phạm. Thứ ba là “Kiến Hòa Đồng Giải”: Kiến Hòa Đồng Giải có 
nghĩa là cùng nhau bàn luận và lý giải giáo pháp hay cùng chung kiến 
giải. VỊ Tỳ Kheo sống đời được chánh kiến hướng dẫn, chơn chánh 
đoạn diệt khổ đau, vị ấy sống thành tựu với chánh kiến như vậy với 
các vị đồng phạm hạnh, trước mặt và sau lưng. Thứ / là “Lợi Hòa 
Đồng Quân”: Lợi Hòa Đồng Quân có nghĩa là cùng nhau chia đều 
những lợi lạc vật chất về ăn, mặc, ở và thuốc men hay chia đều nhau 
về lợi, hành, học, thí. Đối với các đổ vật cúng dường một cách hợp 
pháp, cho đến đồ vật nhận trong bình bát, đều đem chia đồng chứ 
không giữ riêng. Thứ năm là “Khẩu Hòa Vô Tranh”: Khẩu Hòa Vô 
Tranh có nghĩa là cùng nhau tán tụng kinh điển hay nói những lời hay 
ý đẹp, chứ không bao giờ tranh cãi. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau 
lưng, thành tựu từ ái nơi khẩu nghiệp đối với các vị đồng phạm. Thứ 
sáu là “Ý Hòa Đông Duyệt”: Ý Hòa Đồng Duyệt có nghĩa là cùng 
nhau tín hỷ phụng hành giáo pháp nhà Phật. Vị Tỳ Kheo, trước mặt 
hay sau lưng, thành tựu từ ái nơi ý nghiệp đối với các vị đồng phạm. 


Six Poimts oƒ Harmony 


SIX points of harmony are also called six points oŸ reverent 
harmony or unity in a monastery. In the Middle Length Discourses, the 
Buddha taught: “O Bhiksus, there are six Dharmas that should be 
remembered, building up mutual love, mutual respect, leading to 
harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common aspiration. 
What are the six? Here O Bhiksus, the monk performs his bodily 
activifles Iimbued with love towards his religious companions, 1n public 
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as well as In private. This Dharma should be remembered, building up 
mutual love, mutual respect, leading to harmony, to no quarrel, to 
mutual understanding, to common aspiration. Again O Bhiksus, the 
monk performs his vocal and his mental activities imbued with love 
towards his religIous companions, in public as well as In private. This 
Dharma should be remembered, building up mutual love, mutual 
respect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to 
common aspiration. Again O Bhiksus, anything that is accepted 
according to Dharma, lawfully, even offerings deposited in the begging 
bowl, the monk should not be the one who does not share them with his 
virtuous religIous companions. This Dharma should be remembered... 
(repeat above sftatement)... to common aspiration. Again O Bhiksus, as 
to monastic rules, which are unbroken, unspollt, unsullied, which have 
no Impurities, leading to emancipation, praised by the wise, which are 
not be grasped at, leading to concentration, the monk should live In 
keeping with these rules along with his religIous companions, 1n public 
as well as In private. This Dharma should be remembered... (repeat 
above statement)... to common aspirration. Again O Bhiksus, as to the 
views which belong to the Noble Ones, leading up towards helping 
those who practice them, putting an end to suffering, the monk should 
uphold these views along with his religious companions, 1n public as In 
private. This Dharma should be remembered, building up mutual love, 
mutual repsect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual 
understanding, to common aspiration. O Bhiksus, these six Dharmas 
should be remembered, building up mutual love, mutual respect, 
leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common 
aspiration. The sIx points of reverent harmony or unIty in a monastery 
include bodily unity in form of worshIp, oral unity in chanting, mental 
unity 1n faith, moral unity in observing the commandmerts, doctrinal 
unty 1m views and explanatonsDoctrinal unity in views and 
explanations, and economic unity In community of goods, deeds, 
studies or charIty. 

According to the Mahaparinbbana Sutta and SangIti Sutta, there 
are SIX points of reverent harmony or unity In a monasftery or convent 
(Sixfold rules of conduct for monks and nuns In a monastery). 7e ƒfirsf 
harmony ¡is precept concord: Precept concord means moral unity In 
observing the commandmenfs, or always observing preceptfs together. 
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A monk who, in public and In private, keeps persistently, unbroken and 
unaltered those rules of conduct that are spotless, leading to liberation, 
praised by the wise, unstained and conducive to concenftration. The 
second harmony is living concord: Living concord means bodily unity 
1n form of worship, or always living together in peace. À monk who, In 
public and In private, shows loving-kindness to their fellows 1n acts of 
body. The third harmony ¡is idea concord: Idea concord means doctrinal 
unity In views and explanatlons or always discussing and obsorbing the 
dharma together. A monk who, In public and In privafe, confinues In 
that noble view that leads to liberation, to the ut(er destruction of 
suffering. The ƒourth harmony is beneficial concord: Beneficial concord 
means economic unity In community of goods, deeds, studies or 
charity. They share with their virtuous fellows whatever they receIve 
as a riphtful gift, including the contents of their alms-bowls, which they 
do not keep to themselves. The fifh harmony ¡is speech concord: 
Speech concord means oral unity in chanting or never arguing. A monk 
who, In public and in private, shows loving-kindness to their fellows In 
acts of speech. The sixth harmony is thinking concord: Thìnking 
concord means mental unity In faith or always being happy. A monk 
who, In public or In private, shows loving-kindness to their fellows In 
acts of thought. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Tám 
Chapter One Hundred and Twenty-Eighí 


Hàng Phục Phiền Não 


Phiển não là những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử, là 
những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, 
vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, vì 
chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiền não còn có nghĩa 
là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những 
việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiển não chỉ tất cả những nhơ 
bẩn làm rối loạn tỉnh thần, cơ sở của bất thiện, cũng như gắn liền con 
người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của Ma 
vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc tất 
cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. Nhơ 
bẩn có nhiều thứ khác nhau. Người tu tập tỉnh thức hàng phục phiền 
não bằng bốn cách: Hàng phục phiền não bằng tâm, bằng cách đi sâu 
vào thiển quán hay niệm Phật. Hàng phục phiển não bằng quán chiếu 
nguyên lý của vạn hữu. Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều 
phục được bằng thiển quán hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới 
bước kế tiếp bằng cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiền 
não của những ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất 
tịnh, khổ, không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên 
quán từ bị, vị tha và tánh không của vạn pháp. Hàng phục phiền não 
bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển quán, niệm Phật và quán sát 
không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, hành giả có thể 
dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ hiện trường. Khi 
chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng 
ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào miệng (uống thật 
chậm) để làm dịu chính mình. Hàng phục phiền não bằng cách sám hối 
nghiệp chướng qua tụng kinh niệm chú. 

Kỳ thật, theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển 
não và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nây ra 
khỏi cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiển não không có tự tánh, 
chúng ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, 
phiền não đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bổ đề, 
thì không còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không 
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có diệt để mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của “phiền não tức 
bồ để” tức là chúng ta đã hàng phục được phiền não rồi vậy. Đức Phật 
vì thấy chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiền não nên Ngài 
phát tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh thoát khổ. 
Phiển não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì qua sắc 
tướng, khi thì tiểm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta không có cách chi để không bị khổ đau phiển não chi 
phối. Tuy nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiển não 
tức bổ đề. Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ Đề; ví 
bằng nếu không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiền não. Theo 
Cố Hòa Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề ví như 
nước và phiển não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì nước 
chính là băng và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một thể 
chứ chẳng phải là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông đặc lại 
thành băng, và lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách khác, 
khi có phiển não tức là nước đóng thành băng, và khi không có phiền 
não thì băng tan thành nước. Nghĩa là có phiền não thì có băng phiền 
não vô minh; và không có phiển não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 


Subduing qƒƒlictions 


Afflictions are distress, worldly cares, vexations, and as consequent 
reincarnation. They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, 
doubt, erroneous views, etc., leading to painful results 1n future 
rebirths, for they are karma-messengers executing 1s purpose. Klesa 
also means “negative menfal factors,” that lead beings to engage In 
non-virtuous actions, which produce karmic results. Afflictions are all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actions 
that bind people to the cycle of rebirths. Afflictions also mean all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actions as 
well as kinks that bind people to the cycle of rebirths. People also call 
Afflictions the thirst of Mara. In order to atfain enliphtenment, the 
number one priorIty 1s to eliminate these defilements by practicing 
mediftaton on a regular basis. Practiloners of mindfulness subdue 
afflictions in four basic ways: Subduing afflictions with the mind by 
going deep Iinto meditation or Buddha recttation. Subduing afflictions 
with noumenon. When deluded thoughts arise which cannot be subdued 
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with mind through meditation or Buddha recitation, we should move to 
the next step by visualizing prineiples. Whenever afflictions of greed 
develops, we should visualize the principles of Impurity, suffering, 
1mpermanence and no-self. When anger arises, we should visualize the 
pñnnciples of compassion, forgiveness and emptiness of all dharmas. 
Subduing afflictions with phenomena. When meditaton, Buddha 
recitation and Noumenon don”t work for someone with heavy karma, 
leaving phenomena (external form/leaving the scene) can be used. 
That 1s to say to leave the scene. When we know that anger or quarrel 
1S about to burst out, we can leave the scene and slowly sip a glass Of 
water to cool ourselves down. Subduing afflictions with repentance and 
Tecifation sutras, mantras, or reciting the noble name of Amitabha 
Buddha. 

As a matter of fact, according to the Mahayana teaching, especially 
the Tien-T”ai sect, affliclions are Inseparable from Buddhahood. 
Affliction and Buddhahood are considered to be two sides of the same 
coin. The one 1s included in the other. When we realize that afflictlons 
1n themselves can have no real and independent existence, therefore, 
we don”t want to cling to anything, at that very moment, afflictions are 
bodhi without any difference. Once we thoroughly understand the real 
meaning of “Afflictions are bodhi”, we”ve already subdued our own 
afflictions. The Buddha witnessed that all sentient beings undergo great 
sufferings, so He resolved to leave the home-life, to cultivate and find 
the way to help sentient beings escape these sufferings. Afflictions 
manifest themselves through our ignorance. Sometimes they show 1n 
Our appearance; sometimes they are hidden In our minds, etc. In our 
daily life, we cannot do without sufferings and afflictions. However, If 
we know how to cultivate, we always consider “afflictlons 1s Bodhi”. If 
we know how to use 1t, affliction 1s Bodhi; on the contrary, 1Ý we do not 
know how to use 1t, then Bodhi becomes affliction. According to Late 
Most Venerable Hsuan-Hua In Talks on Dharma, volume 27, BodhI 1s 
analogous to water, and affliction to Ice. lce and water are of the same 
substance; there 1s no difference. In freezIing weather, water wIll freeze 
1nto Ice, and in hot weather, Ice will melt Iinto water. When there are 
afflictions, water freezes Info Ice; and when the afflictions are gone, 
Ice melts Into water. It 1s to say, having afflictions 1s having the 
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affliction-ice of ignorance; having no afflictions 1s having the Bodhi- 
water of wIsdom. 
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Chương Một Trăm Hai Mươi Chín 
Chapter One Hundred and Twenty-Nine 


Thiện Ác 


Theo Phật giáo, thiện có nghĩa là thuận lý, và ác có nghĩa là 
nghịch lý. Xưa nay chúng ta tạo nghiệp thiện ác lẫn lộn, không rõ ràng. 
Vì vậy mà có lúc chúng ta sanh tâm lành, lúc lại khởi niệm ác. Khi 
niệm thiện khởi lên thì tâm niệm “Không làm điều ác chỉ làm điều 
lành,” nhưng khi niệm ác khởi lên thì chúng ta hăng hái nghĩ đến việc 
“làm tất cả điều ác, không làm điều lành.” Vì từ vô lượng kiếp đến 
nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa thiện và ác như vậy cho nên 
hôm nay làm việc thiện song ngày mai lại khởi tâm làm ác, rỗi ngày 
kia lại khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng ác. Người con Phật chân 
thuần phải hết sức cẩn trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, nằm, ngồi. 
Lúc nào mình cũng phải có ý niệm thanh tịnh, quang minh, chứ không 
khởi niệm bất tịnh, ô nhiễm. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Ở chỗ nây ăn năn, tiếp ở chỗ 
khác cũng ăn năn, kẻ làm điều ác nghiệp, cả hai nơi đều ăn năn; vì 
thấy ác nghiệp mình gây ra, kể kia sanh ra ăn năn và chết mòn (15). Ở 
chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác cũng vui; kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai 
nơi đều an vui; vì thấy thiện nghiệp mình gây ra, người kia sanh ra an 
lạc và cực lạc (16). Ở chỗ nầy than buồn, tiếp ở chỗ khác cũng than 
buồn, kẻ gây điều ác nghiệp, cả hai nơi đều than buồn: nghĩ rằng “tôi 
đã tạo ác” vì vậy nên nó than buồn. Hơn nữa còn than buồn vì phải 
đọa vào cõi khổ (17). Ở chỗ nầy hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan 
hỷ, kẻ tu hành phước nghiệp, cả hai nơi đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã 
tạo phước” vì vậy nên nó hoan hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ vì được sanh 
vào cõi lành (18). Chớ thân với bạn ác, chớ thân với kẻ tiểu nhân. Hãy 
thân với bạn lành, hãy thân với bậc thượng nhân (Pháp Cú 78). Hãy 
gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút 
nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ 
nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ 
khổ (117). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm 
việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp ác chưa 
thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới 
hay là ác (119). Khi nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là 
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khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). 
Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đầy 
tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Chớ nên khinh điều lành 
nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu 
lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng 
khi ít mà nên (122). Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn 
đồng hành, tránh xa con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống 
tránh xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác 
thế ấy (123). Với bàn tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà 
không bị nhiễm độc, với người không làm ác thì không bao giờ bị ác 
(124). Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô 
nhiễm, tội ác sẽ trổ lại kể làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số 
sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh 
lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt 
sạch nghiệp sanh tử (126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải 
lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thắm, dù tìm khắp 
thế gian nây, chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây (127). Kẻ 
ngu phu tạo các ác nghiệp vẫn không tự biết có quả báo gì chăng 2 
Người ngu tự tạo ra nghiệp để chịu khổ, chẳng khác nào tự lấy lửa đốt 
mình (136). Như xe vua lộng lẫy, cuối cùng cũng hư hoại, thân này rồi 
sẽ già. Chỉ có Pháp của bậc Thiện, khỏi bị nạn già nua. Như vậy bậc 
chí Thiện, nói lên cho bậc Thiện (Pháp Cú 151). Việc hung ác thì dễ 
làm nhưng chẳng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại 
rất khó làm (163). Những người ác tuệ ngu sĩ, vì tâm tà kiến mà vu 
miệt giáo pháp A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp 
đức Như Lai để tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh 
hoa quả xong liễn tiêu diệt (164). Làm đữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi 
ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi 
ta, chứ không aI có thể làm cho ai thanh tịnh được (165). Ai dùng các 
hạnh lành, làm xóa mờ nghiệp ác, sẽ chói sáng đời này, như trăng 
thoát mây che (Pháp Cú 173). Khách lâu ngày tha hương, an ổn từ xa 
về, bà con cùng thân hữu, hân hoan đón chào mừng. Cũng vậy các 
phước nghiệp, đón chào người làm lành, đời này đến đời kia, như thân 
nhân đón chào (Pháp Cú 219 & 220). Người lành dầu ở xa, sáng tổ như 
núi Tuyết. Kẻ ác dầu ở đây, cũng không hề được thấy, như tên bắn 
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đêm đen (Pháp Cú 304). Ác hạnh không nên làm, làm xong chịu khổ 
lụy. Thiện hạnh ắt nên làm, làm xong không ăn năn (Pháp Cú 314).” 
Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười ác nghiệp: Tất cả nghiệp 
được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn 
nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý: sát sanh, trộm cắp, tà dâm, nói 
dối, nói lời vu khống, nói lời độc ác, tham, ác ý, và tà kiến. Thứ nhất 
là sát sanh gồm giết sanh mạng cả người lẫn thú. Nói cách khác, giết 
có nghĩa là tiêu diệt bất cứ một chúng sanh nào kể cả súc vật. Hành 
động giết có 5 điều kiện cần thiết: một chúng sanh, biết đó là một 
chúng sanh, cố ý giết, cố gắng giết, và kết quả của sự giết là cái chết. 
Thứ nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình cái thuộc về 
người khác. Hành động trộm cắp gồm có năm điều kiện: lấy tài sản 
của người khác, ý thức được việc lấy trộm này, cố ý trộm cắp, có nỗ 
lực trộm cắp, và kết quả là hành động trộm cắp. Thứ ba là Tà dâm, bao 
gồm những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư tưởng. Hành 
động tà dâm có ba điều kiện chính: có dụng ý tà dâm, nỗ lực vui 
hưởng tà dâm, và hành động tà dâm hay chiếm đoạt mục tiêu đã bị 
cấm. Thứ t là nói dối: Nói dối gồm có bốn trường hợp: nói không 
đúng, cố ý đánh lừa, cố gắng đánh lừa, và diễn đạt vấn để (sự dối trá) 
đến người khác. Thứ năm là nói lời vu khống (chửi rủa hay nói lưỡi hai 
chiều). Hành động vu khống gồm có bốn điều cần thiết sau đây: nói 
chia rẽ, có dụng ý chia rẽ, có sự cố gắng chia rẽ, và diễn đạt sự chia rẽ 
qua lời nói. Thứ sáu là nói lời độc ác: Người nói lời ác độc thường bị 
nguoì đời ghét bỏ cho dù không có lỗi lầm. Hành động nói lời độc ác 
có ba điều kiện: có người để sỉ nhục, có tư tưởng giận dữ, và chửi rủa 
người. Thứ bảy là nói chuyện phiếm: Hậu quả của kẻ ngồi lê đôi mách 
nói chuyện phù phiếm là không ai chấp nhận lời nói của mình cho dù 
sau này mình có nói thật. Hành động nói chuyện phiếm có hai điều 
kiện: hướng về chuyện phú phiếm và nói phù phiếm. Khẩu nghiệp rất 
ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì 
lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa 
giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài “` và tất cả công 
đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau nầy. Thứ tám là 
tham lam: Hành động tham lam gồm hai điều kiện chính: tài sản của 
người khác và muốn lấy tài sản của người khác. Thứ chín là ác ý: Để 
lập thành ác nghiệp sân hận, cần có hai điều kiện: một chúng sanh 
khác và cố ý làm hại chúng sanh. Thứ mười là tà kiến: Tà kiến có 
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nghĩa là nhìn sự vật một cách sai lệch, không biết chúng thật sự đúng 
như thế nào. Tà kiến gồm có hai điều kiện chính: đối xử sai lầm trong 
quan điểm với đối tượng và hiểu lầm đối tượng ấy theo quan điểm sai 
trái đó. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên tâm niệm 
như sau: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không nói dối, 
không nói lời trau chuốt, không nói lời đâm thọc hay nói lưỡi hai chiều, 
không nói lời độc ác, không tham lam, không sân hận, và không mê 
muội tà kiến.” 


(1) Thất Thánh Tài gồm: Tín: Đức tin—Faithfulness, Tấn: Tinh tấn—Vigor, Tàm quý: Hổ 
với bên ngoài và thẹn với bên trong—Shamefulness, Đa văn: Học nhiều hiểu rộng—Broad 
knowledge, Xả: Không chấp giữ trong tâm——Forgiveness or Abandonment, Định: Tâm không dao 
động—Concentration or Samadhi, Huệ: Trí huệ—Wisdom. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có thất thánh tài——According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are seven Ariyan treasures: Tín Tài: The treasure of Faith, Giới Tài: The treasure of 
morality, Tàm Tài: Hiri (p)—The treasure of moral shame, Quý Tài: Ottappa (p)—The treasure of 
moral dread, Văn Tài: Suta (p)—The treasure of learning, Thí Tài: Caga (p)—The treasure of 
renunciation, Tuệ Tài: Wisdom). 


Good and Evil 


According to Buddhism, good 1s defined as to accord with the right, 
and bad is defined as to disobey the right. Due to the confused mixture 
of good and bad karma that we have created, sometimes we have 
wholesome thoughts and sometimes unwholesome ones. With 
wholesome thoughts, we vow to avoid evil and do good. With 
unwholesome thoughts, we are eager to do evil and avoid goodness. 
For endless eons we have been committing good and evil karmas, 
doing a few good deeds one day, committing some bad deeds the next 
day, and then some neutral deeds the day after that. Sincere Buddhists 
should be very careful In each and every action: walking, standing, 
lying, and sitting. We should have bright and pure thoughfs at all times. 
At the same time, we should try our best to avoid dark and Iimpure 
thoughts. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The evil-doer 
grieves In this world and In the next; he grieves In both. He grieves and 
suffers when he perceives the evil of his own deeds (Dharmapada 15). 
The virtuous man reJoIces In this world, and ¡in the next. He 1s happy in 
both worlds. He reJoices and delights when he perceives the purIty of 
his own deeds (Dharmapada 16). The evil man suffers In this world and 
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1n the next. He suffers everywhere. He suffers whenever he thinks of 
the evil deeds he has done. Furthermore he suffers even more when 
he has gone to a woeful path (Dharmapada 17). The virtuous man 1s 
happy here in this world, and he 1s happy there In the next. He 1s happy 
everywhere. He ¡1s happy when he thinks of the good deeds he has 
done. Furthermore, he 1s even happler when he has gone to a blissful 
path (Dharmapada 18). Do not associate with wicked friends, do not 
associate with men of mean nature. Do assoclate with good friends, 
do associate with men of noble nature (78). Let's hasten up to do good. 
Lets resfrain our minds from evil thoughts, for the minds of those who 
are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 116). If a 
person commifs evil, let him not do 1t again and again; he should not 
rejJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 117). Hf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 
118). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Even a good person sees evil as long as his 
good deed has not yet ripened; but when his good deed has ripened, 
then he sees the good results (Dharmapada 120). Do not disregard 
(underestimate) small evil, saying, “it will not matter to me.” By the 
falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the fool becomes 
full of evil, even 1f he gathers It litle by little (Dharmapada 121). Do 
not disregard small good, saying, “1t wIll not matter to me.” Even by 
the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the wise man, 
gathers his merit litle by litle (Dharmapada 122). A merchant with 
great wealth but lacks of companions, avoids a dangerous route, Just as 
one desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the 
same manmner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can 
touch poiIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s 
there Ill for him who does no wrong (Dharmapada 124). Whoever 
harms a harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back 
upon that fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). 
Some are born in a womb; evil-doers are reborn 1n hells; the righteous 
people go to blissful states; the undefiled ones pass away Into NIrvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
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consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). A fool does not 
realize when he commits wrong deeds; by his own deeds the stupid 
man 1s tormented, like one 1s lighting fires wherein he must be burnt 
one day (Dharmapada 136). Even the royal chariot well-decorated 
becomes old, the body too wIll reach old age. Only the Dharma of the 
Good Ones does not decay. Thus the good people reveal to good 
people (151). Bad deeds are easy to do, but they are harmful, not 
beneficial to oneself. On the contrary, 1t 1s very difficult to do that 
which 1s beneficial and good for oneself (Dharmapada 163). The 
foolish man who slanders the teachings of the Arhats, of the righteous 
and the Noble Ones. He follows false doctrine, ripens like the kashta 
reed, only for Its own destruction (Dharmapada 164). By oneself the 
evil 1s done, by oneself one 1s defiled or purified. Purity or impurIty 
depend on oneself. No one can purify another (Dharmapada 165). 
Whosoever uses good deed, to cover evil deed being done. Such 
person outshines this world, like the moon free from the clouds (173). 
Being absent a long time, a man has returned home safe and sound; 
relatives, friends and acquaintances welcome him home. In the same 
way, øood actions wIll welcome the well doer, who has gone from this 
world to the next world, Just as relatives welcome a dear one who has 
come back (219 & 220). Even from afar the good ones shine, like the 
mountain of snow. The bad ones even here are not to be seen, like the 
arrows shot 1n the mght (304). Better not to do evil deed, afterward evil 
deed brings up torment. Better to perform good deed, having done 
good decd there wIll be no torment (314).” 

According to the Theravadan Buddhism, there are ten evil actions. 
All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind: kiling, síealing, sexual misconduct, lying, 
slandering, harsh language, greed, ill-will, and wrong views. #ï7rsí, 
taking the lƒe oƒ any beings, 1ncluding human or animail. Killing means 
the destruction of any living being Including animals of all kinds. To 
complete the offence of killing, five conditions are necessary: a beIng, 
conscIousness that If 1s a being, Intention of Killing, effort of killing, and 
consequent death. Second, Sfealing, all forms oŸ_ acquiring for onself 
that which belongs to another. To complete the offence of stealing, five 
conditions are necessary: property of other people, conscIousness that 
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1t 1S stealing, Intention of stealing, effort of stealing, and consequent 
stealing. Thứrd, sexual misconducf, 1ncluding all forms of sex- 
indulsence, by action or thoughts wants. To complete the offence of 
sexual misconduct, three conditions are necessary: Intent to enJoy the 
forbidden obJect, efforts of enJoyment of the obJect, and possession of 
the obJect. Fourth, lying or telling lie: To complete the offence of 
lying, four conditions are necessary: untruth, ¡intention to deceive, 
effort, and communication of the matter to others. #Fjƒ?h, siandering (to 
slander or speak with a double-tongue or to speak 1lI of one friend to 
another). To complete the offence of slandering, five conditions are 
necessary: division of people, Intention to separate people, effort of 
division, and communication. Sixfh, harsh language: The effects of 
harsh language are being detested by others although blameless. To 
complete the offence of harsh language, three conditlons are 
necessary: someone to be abused, angry thought, and using abusIve or 
harsh language. Seventh, ƒrivolous falk and the effects of frivolous talk 
are disorderliness of the bodily organs and unacceptable speech. To 
complete the offence of frivolous talk, two conditlons are necessary: 
Iinclination towards frivolous talk and speaking of frivolous talk. The 
evil karma of speech 1s the mightiest. We must know that evil speech 1s 
even more dangerous than fire because fire can only destroy all 
material possessions and treasures of this world, but the firece fire of 
evil speech not only burns all the Seven Treasures of Enlightened 
beings and all virtues of liberation, but it wIll also reflect on the evil 
karma vipaka In the future. Eiehíh, greed or covefousness: To complete 
the offence of covetousness, two condiflons are necessary: another”s 
property and desire for another”s property. inrh, ¡lI-will: To complete 
the offence of ill-will, two conditlons are necessary: another being and 
1 Intenfion of doing harm. 7Tenth, ƒalse view, which means seeing things 
wrongly without understanding what they truly are. To complete this 
false view two conditions are necessary: perverted manner in which an 
obJect 1s viewed and misunderstanding of the obJect according to that 
wrong view. Therefore, the Buddha taught: “Devout Buddhists should 
always remember In mind the followings: not to kill, not to steal, not to 
fornicate, not to lie, not to polish your words for personal advanftages, 
not to slander nor double-tongued, not to use harsh speech (not be of 
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evil speech), not to crave (desire, greed), not to be angry, and not to be 
1pgnorant (StupId) or wrong views.” 
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Chương Một Trăm Ba Mươi 
Chapter One Hundred and Thưrfy 


Luôn Biết Hổ Thẹn & Sám Hối 
Với Những Lỗi Lâm Trong Quá Khứ 


Biết hổ thẹn với những lỗi lầm trong quá khứ theo Phật giáo có 
nghĩa là sám hối hay sám ma. Sám Hối có nghĩa là thân nên kiên trì 
nhẫn nại nói ra những lỗi lầm của mình, và thỉnh cầu tiền nhân tha thứ. 
Đây là một trong những phương cách buông bổ tuyệt vời nhất trên 
đường tu tập của hành giả bởi vì một khi chúng ta nguyện không bao 
giờ tái phạm nữa tức là chúng ta đã buông bỏ vĩnh viễn rồi. Trong vô 
số kiếp luân hồi của ta kể từ vô thủy cho đến ngày nay, vì vô minh 
tham ái tài, sắc, danh, thực, thùy, của cải, quyển uy, vân vân phủ che 
khiến cho chơn tánh của chúng ta bị mê mờ, do đó thân khẩu ý gây tạo 
không biết bao nhiêu điều lầm lạc. Hơn nữa, do từ nơi ngã và ngã sở 
chấp, nghĩa là chấp lấy cái ta và cái của ta, mà chúng ta chỉ muốn giữ 
phần lợi cho riêng mình mà không cần quan tâm đến những tổn hại của 
người khác, vì thế mà chúng ta vô tình hay cố ý làm não hại vô lượng 
chúng sanh, tạo ra vô biên tội nghiệp, oan trái chất chồng. Ngay cả 
đến ngôi Tam Bảo chúng ta cũng không chừa, những tội nghiệp như 
vậy không sao kể xiết. Nay may mắn còn chút duyên lành dư lại từ 
kiếp trước nên gặp và được thiện hữu tri thức dạy dỗ, dắt dìu, khiến 
hiểu được đôi chút đạo lý, thấy biết sự lỗi lầm. Thế nên chúng ta phải 
phát tâm hổ thẹn ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý ra mà chí thành 
sám hối. Sám hối là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác, vì nhờ đó mà nội tâm chúng ta luôn được gội rữa. 

Sám nghĩa là sám trừ cái lỗi lầm xưa, cảm thấy hổ thẹn với những 
lỗi lầm đã phạm phải trong quá khứ. Hối là cải sửa, quyết tâm sửa đổi 
để không còn tái phạm nữa. Sám hối hay Sám ma có nghĩa là thân nên 
kiên trì nhẫn nại nói ra những lỗi lầm của mình, và thỉnh cầu tiền nhân 
tha thứ. Hơn nữa, sám hối là sự thú lỗi về những hành động đã qua của 
mình, những sai lầm về vật lý và tâm lý, tâm ta được thanh tịnh do sự 
sám hối như vậy, và vì nó giải thoát cho ta khỏi một cẩm giác tội lỗi 
nên ta cảm thấy dễ chịu hơn. Trong vô số kiếp luân hồi của ta kể từ vô 
thủy cho đến ngày nay, vì vô minh tham ái tài, sắc, danh, thực, thùy, 
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của cải, quyển uy, vân vân phủ che khiến cho chơn tánh của chúng ta 
bị mê mờ, do đó thân khẩu ý gây tạo không biết bao nhiêu điều lầm 
lạc. Hơn nữa, do từ nơi ngã và ngã sở chấp, nghĩa là chấp lấy cái ta và 
cái của ta, mà chúng ta chỉ muốn giữ phần lợi cho riêng mình mà 
không cần quan tâm đến những tổn hại của người khác, vì thế mà 
chúng ta vô tình hay cố ý làm não hại vô lượng chúng sanh, tạo ra vô 
biên tội nghiệp, oan trái chất chồng. Ngay cả đến ngôi Tam Bảo chúng 
ta cũng không chừa, những tội nghiệp như vậy không sao kể xiết. Nay 
may mắn còn chút duyên lành dư lại từ kiếp trước nên gặp và được 
thiện hữu tri thức dạy dỗ, dắt dìu, khiến hiểu được đôi chút đạo lý, 
thấy biết sự lỗi lầm. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng những điều 
xấu mình làm từ trước thì hôm qua kể như là ngày cuối. Cũng kể từ 
hôm nay chúng ta bắt đầu một cuộc đời mới. Nếu như mình không 
siêng năng sám hối nghiệp tội do mình tạo ra sẽ tiếp tục khiến mình 
mãi đọa lạc thêm mãi mà thôi. Thế nên chúng ta phải phát tâm hổ 
thẹn ăn năn, đem ba nghiệp thân khẩu ý ra mà chí thành sám hối. Sám 
hối là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó 
mà nội tâm chúng ta luôn được gội rữa. Sám hối không có nghĩa là dàn 
xếp với chính mình, không phải là có một thái độ lãnh đạm hay mập 
mờ, mà là đánh bóng Phật tánh của mình bằng cách loại bỏ dần những 
ảo tưởng và ô nhiễm ra khỏi tâm mình. Sự thực hành sám hối chính là 
hạnh Bồ Tát, qua đó không những người ta đánh bóng Phật tánh của 
mình mà còn phục vụ tha nhân nữa. Sám hối là điều tiên quyết không 
thể thiếu được trong đời sống tôn giáo. Hy vọng là mọi người sẽ không 
ngừng liên tục thực hành sám hối trong cuộc sống hằng ngày của mình. 
Chính vì vậy mà Đức Phật dạy trong Kinh Pháp Hoa: “Trong tương lai, 
nếu có ai thực hành (tu tập) pháp sám hối thì hãy nên biết rằng người 
ấy đã mặc áo của hổ thẹn, được chư Phật che chở và giúp đỡ, chẳng 
bao lâu người ấy sẽ đạt được trí tuệ tối thượng.” 


1205 


` 


Sám hối vì “như thị đẳng tội, vô lượng vô biên.” Nghĩa là sám hối 
vì những tội như vậy không bờ bến, không hạn lượng. Không những tội 
mình không thể kể hết được mà nó còn nhiều không biên tế. Nếu như 
đã biết tội nghiệp của mình sâu dầy như vậy thì mình nên đối trước 
Phật tiền mà sám hối. Trong sám hối, sự thành tâm là tối yếu. Khi sám 
hối phải thành tâm mà sám hối, ví bằng gian dối thì dù có trải qua trăm 
ngàn vạn ức, hằng hà sa số kiếp cũng không thể nào làm cho tội 
nghiệp tiêu trừ được. Cổ đức có dạy một bài sám hối như sau: 

Mọi thứ ác nghiệp trong quá khứ 
Đều do vô thỉ tham, sân, sĩ 

Nơi thân, khẩu, ý mà sanh ra, 
Con nay thảy đều xin sám hối. 

Bài sám văn nầy chẳng những có thể làm mình sám hối được tội 
chướng, mà nó còn cho mình thấy nguyên nhân của việc tạo tội. Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bất luận là tội do thân tạo ra như là 
sát sanh, trộm cắp, tà dâm; hoặc do nơi miệng tạo ra như nói láo, nói 
lời độc ác, nói lời thêu đệt, nói lưỡi hai chiều; hoặc là tội phát sinh từ 
nơi ý như tham, sân, si, vân vân, mình phải khẩn thiết sám hối. Nếu 
không thì mình sẽ ngày càng sa lây trong biển nghiệp chướng nặng nề. 

Cảm giác tội lỗi thường hiện diện mỗi khi chúng ta nói hay làm 
điều gì bất thiện và gây nên đau khổ cho người khác, mặc dầu họ 
không biết. Người Phật tử không nên mang thứ mặc cảm này, mà nên 
thay vào đó bằng sự hối cải sáng suốt. Người Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng lời nói và việc làm bất thiện sẽ mang lại hậu quả xấu 
nên mỗi khi làm việc gì không phải chúng ta nên thành thật chấp nhận 
và sửa sai. Ngoại đạo tin rằng có cái gọi là “Đấng cứu chuộc” trên thế 
gian này, nhưng đạo Phật không nhấn mạnh đến sự chuộc lỗi. Theo 
đạo Phật, mỗi người phải tự tu để cứu lấy chính mình. Chúng ta có thể 
giúp đổ người khác bằng tư tưởng, lời nói hay việc làm, nhưng chúng ta 
không thể nhận lãnh hậu quả thế cho những nghiệp dữ mà người ấy đã 
gây tạo. Tuy nhiên, Phật giáo nhấn mạnh đến lòng bi mẫn của các vị 
Bồ Tát nhằm giúp chúng sanh nhẹ bớt khổ đau phiền não. Theo Phật 
giáo, hối hận có nghĩa là cảm thấy tiếc cho những hành động trong quá 
khứ. Hối hận cho những việc làm bất thiện hay không có đạo đức trong 
quá khứ là hối hận tích cực; tuy nhiên nếu hối tiếc cho những việc làm 
tốt trong quá khứ là hối hận tiêu cực. Theo Phật giáo, Phật tử chân 
thuần nên luôn luôn sám hối nghiệp chướng là vì từ vô thỉ tham, sân, sĩ 
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đã khiến thân khẩu ý tạp gây vô biên ác nghiệp. Cũng do ba thứ độc 
nầy làm chủ nên thân thể mình mới phạm vào những tội như sát sanh, 
trộm cắp, tà dâm. Nơi miệng thì sản sanh ra những tội vọng ngữ, nói 
lời thêu dệt, ác độc, nói lưỡi hai chiều. Nay đem trọn cả ba nghiệp 
thanh tịnh thân, khẩu và ý thành tâm sám hối trước mười phương tam 
thế các Đức Như Lai. Sám Hối Nghiệp Chướng còn là hạnh nguyện 
thứ tư trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Bên cạnh đó, nghi thức phát 
lồ sám hối tội lỗi là nghi thức tu tập thường xuyên trong các khóa lễ 
của chư Tăng Ni. 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 3, Đức Phật dạy: “Người 
có lầm lỗi mà không tự sám hối để mau chấm dứt tâm tạo tội ác, thì tội 
lỗi sẽ chông chất vào thân như nước chảy về biển, dần dân trở nên sâu 
rộng. Nếu người có tội mà tự nhận biết tội, bổ ác làm lành thì tội lỗi tự 
diệt, như bệnh được đổ mồ hôi dần dần sẽ khỏi.” Trong Kinh Pháp 
Hoa, Đức Phật dạy về sự sám hối của ba hạng người như sau: Giả như 
một Thanh Văn phá bỏ tam quy, ngũ giới, tám giới, các giới của Tỳ 
Kheo, các giới của Sa di, Sa di Ni, Thức xoa ma na và các uy nghỉ; và 
giả như do người ấy ngu si, do tâm xấu ác hay tà vạy mà phạm các 
giới và uy nghi. Nếu người ấy muốn diệt trừ khiến không còn các lầm 
lỗi để trở lại thành một Tỳ kheo đầy đủ các pháp của hàng Sa môn thì 
người ấy phải chăm chỉ đọc các kinh Phương Đẳng, tư duy về pháp 
“Không” thâm sâu của đệ nhất nghĩa, khiến cái trí tuệ “Không” tương 
ứng với tâm của mình. Nên biết rằng trong mỗi một niệm, mọi ô nhiễm 
của tội lỗi của người ấy sẽ vĩnh viễn chấm dứt, không còn chút tàn dư. 
Đấy gọi là người đầy đủ các pháp và giới của hàng Sa môn và đây đủ 
các uy nghi. Người như thế sẽ xứng đáng được hết thảy trời và người 
cúng dường. Giả như có Ưu Bà Tắc vi phạm các oai nghi và làm các 
việc xấu. Làm các việc xấu tức là bảo rằng Phật pháp là sai lầm, là 
xấu; bàn luận những việc xấu của tứ chúng; phạm tội trộm cắp, tà dâm 
mà không biết hổ thẹn. Nếu người ấy muốn sám hối và đoạn trừ các 
tội lỗi thì phải chuyên đọc tụng các kinh Phương Đẳng và tư duy về đệ 
nhất nghĩa. Giả như có một vị vua, đại thần, Bà la môn, trưởng giả hay 
viên quan mải mê tham cầu các dục lạc, phạm năm nghịch tội, phỉ 
báng các kinh Phương Đẳng, làm đủ mười điều ác. Quả báo của những 
điều ác lớn lao này sẽ khiến họ bị đọa lạc vào các đường ác nhanh hơn 
mưa bão. Chắc chắn họ sẽ rơi vào địa ngục A tỳ. Nếu họ muốn diệt trừ 
các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng hổ thẹn và cải hối các tội 
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lỗi. Nếu họ muốn diệt trừ các nghiệp chướng này thì họ phải khởi lòng 
hổ thẹn và cải hối các tội lỗi. Họ phải chánh tâm, không phỉ báng Tam 
Bảo, không gây chướng ngại cho hàng xuất gia, không làm ác đối với 
người thực hành phạm hạnh. Họ phải ủng hộ cúng dường người trì giữ 
Đại thừa, họ phải nhớ niệm đến cái “Không” của ý nghĩa đệ nhất của 
kinh pháp thâm sâu. Họ phải hiếu dưỡng cha mẹ, cung kính các bậc 
thầy và các vị trưởng thượng. Họ phải trị nước theo chánh pháp và 
không ép uổng nhân dân một cách bất công. Họ phải ra lệnh khắp 
nước nên giữ sáu ngày trai giới và không được sát sanh. Họ phải tin 
vào nhơn quả một cách sâu đậm, tin vào con đường của cái thực tánh 
duy nhất và biết rằng Đức Phật bất diệt. 

Người tu Phật đừng nên buông lung tạo tội lỗi, mà ngược lại cần 
phải làm nhiều việc công đức. Làm được như vậy mới mong bù đắp 
được phần nào tội lỗi mà mình đã gây tạo từ trước. Tuy nhiên, nếu 
phạm lỗi chúng ta cần phải phát lỗ sám hối, vì tội lỗi dầu lớn tầy trời, 
nếu biết sám hối, tội thời tiêu tan. Phật tử chân thuần phải sám hối như 
thế nào? Chúng ta phải ở trước tứ chúng kể ra tất cả tội lỗi mà mình đã 
phạm phải, phẩi nói rõ mọi chỉ tiết của các tội và phát nguyện rằng từ 
nay về sau tuyệt đối sẽ không tái phạm. Như vậy chư Phật và chư Bồ 
Tát sẽ hộ trì cho chúng ta tu tập trừ sạch nghiệp tội. Vì những tội lỗi 
trước kia của chúng ta đều là “Vô tâm sở phạm,” tức là do vô ý mà 
phạm. Nếu mình đã phát lồ sám hối mà vẫn còn tiếp tục tái phạm, tức 
là đã biết rõ mà vẫn cố ý vi phạm, thì gọi là minh tri cố phạm, thì dầu 
cho có sám hối đi nữa cũng không có tác dụng, bởi vì nó thuộc loại 
định nghiệp, tương lai tất nhiên chúng ta phải chịu quả báo. Phật tử 
chân thuần đừng nên có tư tưởng tạo tội rồi sám hối là hết, là kể như 
vô tội. Rồi từ đó cứ gây nghiệp tạo tội, gây xong rồi lại sám hối, sám 
hối rồi lại gây. Nếu như vậy thì tội của chúng ta sẽ chất chồng cao lên 
như hòn núi Tu Di, kết quả tất nhiên là con đường địa ngục không thể 
tránh khỏi. Có người tin nơi “Thủ tướng sám hối”, tức là phép sám hối 
cầu sự có mặt của Phật để được tận trừ tội lỗi. Định tâm tin chắc rằng 
Phật xoa đầu và xả tội cho mình. Tuy nhiên, hành giả nên tu tập thiển 
và quán tưởng lẽ vô sanh, dứt các phiển não, tránh được những tư 
tưởng sai trái cũng như ảo tưởng và màn vô minh che lấp Trung đạo. 

Đức Phật dạy: “Thân là nguồn gốc của tất cả nỗi khổ, là nguyên 
nhân của mọi hình phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” Chúng sanh 
vì ngu muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết đến thân 
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người khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến nỗi khổ của 
người. Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết rằng người khác 
cũng mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh mà ta khởi tâm bỉ 
thử, từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết thành thù oán lẫn 
nhau, gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. Thân nghiệp có 
ba lỗi lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám hối nơi thân, 
phải đem thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân nầy vô thường, 
nhiều bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đối, chuyển biến, rốt lại 
chúng ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được thân nầy. Vì thế chúng 
ta chớ nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên vì thân nầy mà tạo ra 
các điều ác nghiệp. Cũng theo Đức Phật, miệng là cửa ngỏ của tất cả 
mọi oán họa. Quả báo của khẩu nghiệp nặng nề vào bậc nhất. Khẩu 
nghiệp có bốn thứ là nói dối, nói lời mạ ly, nói lời thêu dệt, và nói lưỡi 
hai chiều. Do nơi bốn cái nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo 
ra vô lượng vô biên tội lỗi, hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, 
lừa gạt, ngôn hành trái nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không 
nói chi đến người khác, mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng 
không chừa, không một điểu nào mà ta không phỉ báng, chúng ta 
không từ một lời nói độc ác, trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho 
cốt nhục chia ha, không nói có, có nói không, nói bừa bãi vô trách 
nhiệm. Phật tử chơn thuần phải luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng 
cái miệng tội lỗi ngày xưa mà phát ra những lời ca tụng, tán thán công 
đức của chư Phật, tuyên nói những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu 
hành, ngồi thiển, niệm Phật hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không 
dùng miệng lưỡi đó nói ra những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam 
Bảo phải thành kính bày tỏ tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái 
miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, 
thì ngày nay tạo dựng được vô lượng công đức và phước lành. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân, sở đĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví 
như mệnh lệnh của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai 
ham nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, 
lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả 
tội nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý 
thức mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu 
vô lượng thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn 
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tròng con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì 
hơn ý.” Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba 
nghiệp tham sân si của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp 
tội, là màng vô minh che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. 
Thật là đáng sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn 
năn, thể không tái phạm. Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp 
ngã quá nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra 
vô lượng nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối 
với cha mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác 
ngộ, ắt phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân 
khẩu ý ấy mà chí thành sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc 
Nhất sanh Bổ xứ thành Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ 
sám, cầu cho mau dứt vô minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân 
thuần nên phát nguyện sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng 
long ngôi Tam Bảo, độ khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp 
đền bốn trọng ân Tam Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. Thân 
nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không sát sanh, không trộm cắp, không tà 
dâm, và phát lỗ cầu được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà hành thiện 
nghiệp như bố thí cúng dường, vân vân. Khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi, 
nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không 
nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, 
không nói lưỡi hai chiều, và phát lỗ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng 
khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. ý 
nghiệp phải thành khẩn ăn năn, nguyện không ganh ghét, không xấu 
ác, không bất tín, không tham, không sân, không si mê, thể không tái 
phạm. Khi sám hối chúng ta phát nguyện: 

“Con xin sám hối tất cả những hành vi bất thiện của con. 

Mười hành vi bất thiện và năm trọng nghiệp. 
Đã phạm từ vô thủy đến nay bởi tâm thức bị vô minh lấn áp.” 

Nói tóm lại, buông bỏ sẽ được hiện thực một cách tự nhiên khi 
chúng ta luôn biết hổ thẹn với những việc làm sai trái của mình trong 
quá khứ, bởi vì khi thấy được như vậy chúng ta sẽ không tiếp tục khư 
khư ôm chấp vào mình những sai trái nầy nữa. Hành giả chúng ta nên 
cố gắng sám hối tất cả những hành động bất thiện đã phạm từ vô thủy. 
Chúng ta đã mang không biết bao nhiêu là thân xác mỗi khi chúng ta 
được sanh ra. Theo quan điểm Phật giáo, chết không phải là sự chấm 
dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh khác. Tâm thức chỉ di chuyển từ 
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đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu của một tiến trình như thế thật 
không thể nào truy cứu được. Tuy nhiên, sự hiện hữu của chúng ta 
trong vòng luân hồi sanh tử thì không vô hạn một cách tự nhiên. Có thể 
thực hiện để chấm dứt nó. Cách duy nhất để làm được việc này là thực 
chứng sự vô ngã. Giống như một hạt giống không có sự bắt đầu nhưng 
bản chất của nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt giống ấy 
là chúng ta có thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là sự chấm 
dứt. Rất khó cho chúng ta nhớ lại tất cả những hành vi bất thiện mà 
chúng ta đã làm trong tất cả những kiếp quá khứ, nhưng chúng ta có 
thể nghĩ đến những hành vi bất thiện mà chúng ta đã phạm từ lúc mà 
chúng ta có thể nhớ được. Khi sám hối, Phật tử thuần thành nên luôn 
nghĩ về những hành vi bất thiện đã phạm trong vô số kiếp quá khứ, 
càng xa càng tốt ngay cả không nhận ra chúng được. Sám hối không 
phải là chuyện giản dị để tường thuật những hành vi bất thiện mà 
không có ý nghĩ nghiêm túc về sự ăn năn. Cách thiện xảo để sám hối 
là sám hối với một cảm giác hối hận chân thật. Do đó, nhớ lại những 
hành vi bất thiện đã phạm trở nên cần thiết và nhờ đó chúng ta có thể 
nhớ và cảm thấy hối lỗi về chúng. Điều này sẽ dẫn đường cho chúng 
ta chuộc lỗi những tội ác của chính mình. Bản chất tự nhiên sẵn có của 
tâm chúng ta là ánh sáng trong suốt. Nó chính là sự nhân cách hóa của 
sự hoàn hảo. Nhưng bản chất trong suốt ấy tạm thời bị che đậy. Nó bị 
bẩn nhơ; bị che mờ bởi chính những cắm xúc tiêu cực của chúng ta. Đó 
là tại sao chúng ta nói trong khi sám hối rằng bởi vì tâm con bị vô minh 
lấn áp, từ vô thủy con đã phạm những hành vi bất thiện. Do tâm vọng 
tưởng, ngay cả trong cuộc sống hiện tại, chúng ta liên tục hoạt động 
với những hành động bất thiện. Chúng ta không có tự do để tránh 
những cảm xúc tiêu cực. Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng ta là tên 
tù của chính chúng ta. Thí dụ như khi giận dữ khởi lên trong chúng ta, 
chúng ta trở thành hoàn toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc tiêu cực 
này. Nó làm chúng ta suy nghĩ và hành xử những điều mà chúng ta 
không muốn làm. Nếu chúng ta chịu lùi lại một bước và thử nhìn vào 
gương khi chúng ta giận dữ, thì chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã làm gì 
đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ thấy quyền lực của sự giận dữ nó phá 
hủy chúng ta và những người chung quanh. Chúng ta có thể tự hỏi 
không biết chúng ta có thể chuộc lỗi một hành vi bất thiện như là một 
trong năm trọng nghiệp hay không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ 
hành vi bất thiện nào đều có thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của 
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những điều bất thiện. Nếu chúng ta không quên lãng chúng, và chúng 
chưa được chín mùi, là chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những 
hành vi không đạo đức thì bản chất là bất thiện nhưng chúng có một 
đặc tính là có thể được thanh tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể 
tránh khỏi những hậu quả của hành động tiêu cực đã phạm. Họ là 
những người không tin vào luật nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của 
bất cứ hành động nào, dù thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi 
chính người đó. Nói cách khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho 
những hành động của chính mình. 


Always Feel a Great Sernse 0ƒ 
Shame and Remorse ƒor the Past Errors 


Patience or forebearance of repentance or regret for error. This 1s 
one of the most wonderful methods of letting go In the path of 
cultivation because once we vow never to commit something again that 
means we let It go forever. From Infinite reincarnations In the past to 
the present, we have existed in this cycle of rebirths. Because of 
1pnorance and greediness for desires of talent, beauty, fame, food, 
sleep, wealth, and power, etc. which have masked and covered our true 
nafure, causing us to to lose our ways and end up committing endless 
karmIc transgressions. Moreover, because of our egotistical nature, we 
only hold to the concept of self and what belong to us, we are only 
concerned with benefiting ourselves but have absolutely no regards on 
how our actions may affect others. Thus, In this way, whether 
unintentionally or intentionally, we often bring pains and sufferings to 
countless sentlent beings, commiting ¡nfinte and endless 
unwholesome karma, consequently, creating counfless enemies. Even 
the most precious Triple Jewels, we still make false accusations and 
slander. All such karmic transgressions are countless. Now we are 
fortunate enouph, having a few good karma leftover from former lives, 
to be able to meet a good knowing advisor to guide and lead us, øg1ving 
us the opportunity to understand the philosophy of Buddhism, begin to 
see clearly our former mistakes and offenses. Therefore, If 1s necessary 
to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three karmas of 
body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s one of the 
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most enfrances to the great enlightenment; for with it, the mind within 
1s always stilled. 

Repentance means repenting of past errors, feeling a øgreat sense of 
shame and remorse for the transgressions we made In the past (repent 
misdeeds and mental hindrances or karmic obstacles). Reform means 
turning away from the future errors, resolving to Improve oneslef and 
never making those mistakes again. Patience or forebearance of 
repenftance or regret for error. In addition, repenfance 1s the confession 
Of our own past physical and mental misdeeds, our minds are purified 
by such repentance, and because 1t frees us from a sense of sin, we feel 
greatly refreshed. From Infinite reincarnatlons In the past to the 
present, we have existed In this cycle of rebirths. Because of ignorance 
and greediness for desires of talent, beauty, fame, food, sleep, wealth, 
and power, etc. which have masked and covered our true nature, 
causing us to lose our ways and end up committing endless karmic 
transgressions. Moreover, because of our egotistical nature, we only 
hold to the concept of self and what belong to us, we are only 
concerned with benefitting to ourselves but have absolutely no regards 
on how our actions may affect others. Thus, In this way, whether 
unintentionally or intentionally, we often bring pains and sufferings to 
countless sentient beings, commiting ¡nfinte and endless 
unwholesome karma, consequently, creating countless enemies. Even 
the most precious Triple Jewels, we still make false accusations and 
slander. All such karmic transgressions are countless. Now we are 
fortunate enouph, having a few good karma leftover from former lives, 
to be able to meet a good knowing advisor to guide and lead us, øg1ving 
us the opportunity to understand the philosophy of Buddhism, begin to 
see clearly our former mistakes and offenses. Sincere Buddhists should 
always remember that all bad deeds ended yesterday. Since today, we 
start a new day for our life. If we don't diligently repent, then the 
karma from past offenses wIll continue to make us fall. Therefore, 1f 1s 
necessary to feel ashame, be remorseful, and bring forth the three 
karmas of body, speech and mind to repent sincerely. Repentance 1s 
one of the most Important entrances to the great enlightenment; for 
with it, the mind within 1s always stilled. Repentance does not mean to 
compromise with oneself, not having a lukewarm or equivocal aftitude, 
but polishing one”s Buddha-nature by gradually removing 1llusions and 


1213 


defilements from one”s mind. The practice of repentance consIsfs in the 
Bodhisattva practice, throush which one not only polishes his Buddha- 
nature but also renders service to others. Repentance 1Is an 
indispensable requisite of religious life. It 1s to be hoped that all people 
will repeatedly perform repentance In their dally lives. Thus the 
Buddha taught in the Lotus Sutra: “Tf, in the future worlds, there be any 
who practices laws of repentance, know that such a man has put on the 
robes of shame, 1s protected and helped by the Buddhas, and will attain 
Perfect Enlightenment before long.” 

Repentance of all offenses for “all such offenses, limitless and 
boundless.” Our offenses are not only beyond reckoning, they are 
indeed vast beyond all bounds. Now that we realize how deep our 
offenses are and how serlous our obstructions are, we should sincerely 
repent before the Buddhas. In repentance, sincerity 1s essential. When 
we seek to repent and reform we must confess sincerely. If we are not 
sincere about repenting of our sins, then even after many eons as there 
are sands in a hundred million Ganges Rivers, the karma of our 
offenses will never be cancelled. Ancient virtues taught the following 
V€TS€ Of repenfance: 

For all the bad karmas created In the past, 

Based upon beginningless greed, hatred and stupidity. 
And bơrn of body, mouth and mind, 

I now repent and reform. 

This verse of repentance not only allows us to repent of our 
offenses which have become obsfructions, 1t also explains what caused 
us fO create those offenses. Sincere Buddhists should always remember 
that whether it 1s the three offenses of killing, stealing, and sexual 
misconduct which we commit with our bodies; or the lying, frivolous 
talks, scolding, and backbiting committed In our speech; or the greed, 
hatred and stupidity in our mind, we must sincerely repent of them all. 
Otherwise, we wIll be sinking deeper and deeper In the sea of karmas 
as our offenses ørow heavIer. 

The state of feeling of guilt presents when we have spoken or done 
something that cause suffering to others, even though they don”t know. 
Buddhists should not bear In their mind such feeling. Instead, we 
should genuinely remorse. Good Buddhists should always remember 
that unwholesome speeches and deeds will surely bear their bad fruIts. 
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Thus, whenever we have done something wrong, we should honestly 
admit and correct our wrong-doings. Externalists believe that there 
exIs(s a so-called “Redeemer” In this world, but Buddhism does not 
stress on atonement. According to Buddhism, each person must work 
out his own salvation. We can help others by thought, words, and 
deeds, but cannot bear another”s results or take over consequences of 
anothers errors or misdeeds. However, Buddhism stresses on 
compassion of Bodhisattvas which help other beings relieve sufferings 
and afflictions. According to Buddhism, regret can be either a 
wholesome or unwholesome or neutral mind. Regret 1s a mind which 
Ífeels sorrow or remorse about past actions. Regret for negative past 
actions (non-virtuous) 1s a pOSIfIve regret; however, regret for pOSIfIVe 
pASt actions (virfuous) 1s a negative regret. According to Buddhism, 
sincere Buddhists should always repent misdeeds and mental 
hindrances means from beginningless kalpas In the past, we have 
created all measureless and boundless evil karma with our body, mouth 
and mind because of greed, hatred and Ignorance. And due to the evil 
influence of the three poIsons, our bodies engage 1n the karma of 
kiling, stealing, and sexual misconduct. In our speech, we engage in 
lying, frivolous talks, scolding, backbiting, and so on. Now we bow 
before all Buddhas of ten directions that we completely pur1fy these 
three karmas. Repent misdeeds and mental hindrances, the fourth of 
the ten conducts and vows of Universal Worthy Bodhisattva. Besides, 
the rules for repentance and confession 1s a regular confessional 
service for monks and nuns. 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 5, the 
Buddha said: “If a person has many offenses and does not repent of 
them but merely stop thinking about them, the offenses wIll engulf him, 
Just as water returning to the sea will gradually become deeper and 
broader. lf a person has offenses and repents (practices gøood), the 
offenses will dissolve of themselves, Just as a sick person begins to 
perspIre and 1s gradually be cured.” In the Lotus Sutra, the Buddha 
taught about repentance of the three major classes as follows: Suppose 
that a Sravaka breaks the threefold refuge, the five precepts, the eight 
precepts, the precepts of Bhikshus, of Bhikshunis, of Sramaneras, of 
Sramanerikas, and of Sikshamanas, and their dignified behavior, and 
also suppose that because of his foolishness, evil, and bad and false 
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mind he Infringes many preceptfs and the rules of dignified behavior. If 
he desires to rid himself of and destroy these errors, to become a 
Bhikshu again and to fulfill the laws of monks, he must diligently read 
the all the Vaipulya sutras (sutras of Great Extenf), considering the 
profound Law of the Void of the first principle, and must bring this 
wisdom of the Void to his heart; know that in each one of his thoughts 
such a one wIll gradually end the defilement of all his longstanding sins 
without any remainder. This 1s called one who 1s perfect in the laws 
and precepts of monks and fulfills their dignified behavior. Such a one 
will be deserved to be served by all gods and men. Suppose any 
Upasaka violates his dignifiled behavior and does bad things. To do bad 
things means, namely, to proclaim the error and sins of the Buddha- 
laws, to discuss evil things perpetrated by the four groups, and not to 
feel shamed even In committing theft and adultery. If he desires to 
repent and rid himself of these sins, he must zealously read and recIte 
the Vaipulya sutras and must think of the first principle. Suppose a 
king, a mimister, a Brahman, and other citizens, an elder, a state 
official, all of these persons seek greedily and untiringly after desires, 
commit the five deadly sins, slander the the Vaipulya sutras, and 
perform the ten evil karma. TheIr recompense for these gøreat evils will 
cause them to fall Into evil paths faster than the breaking of a 
raInsform. They wIll be sure to fall into the Avici hell. If they desire to 
rid themselves of and destroy these Impediments of karmas, they must 
raIse shame and repent all their sins. They want to rid themselves of 
karmas, they must constantly have the right mind, not slander the Three 
Treasures nor hinder the monks nor persecute anyone practicing 
brahma-conduct. They must support, pay homage to, and surely salute 
the keeper of the Great Vehicle; they must remember the profound 
doctrine of sutras and the Void of the first principle. They must 
discharge their filial duty to their fathers and mothers and to respect 
their teachers and seniors. They must rule their countries with the 
righteous law and not to oppress their people unJustly. They must Issue 
within their states the ordinance of the six day of fasting and to cause 
their people to abstain from killing wherever theIr powers reach. They 
must believe deeply the causes and results of things, to have faith In 
the way of one reality, and to know that the Buddha 1s never extinct. 
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Buddhists should not commit offenses. On the contrary, we should 
create more merit and virtue to offset the offenses that we committed 
before. However, If we commit offenses, we should repent, for once 
repented, great offenses will be eradicated. What should devout 
Buddhists repent? We should tell all of our offenses in front of the 
fourfold assembly and vow not to repeat those offenses again. To be 
able to do this, Buddhas and Bodhisattvas will support and help us 
eradicate our karmas, for our offenses from before were all committed 
unintentionally. If we already vowed to repent and we still deliberately 
commit the same offense again, repentance will not help. Our act will 
become fixed karma and In the future we will definitely receive the 
retributon. Devout Buddhists should not thnk that If we create 
offenses, we can simply repent to eradicate these offenses, and so keep 
on creafing more offenses while continuously vowing to repent. In the 
future, the offenses accumulated will be as high as Mount Meru. This 
way, there 1s no way we can avoid falling 1nto hells. Some people seek 
the presence of the Buddha to rid one of sinful thoughfs and passlons. 
To hold repenftance before the mind until the sign of Buddha's 
presence annihilates the sin. However, Zen practitioners should 
cultivate meditation and contemplation to prevent wrong thoughts and 
delusions that hinder the truth. 

The Buddha taught: “The body 1s the origin of all sufferings, 1s the 
root of all tortures, punishments and karmic retributions in the three 
domains.” Because of Ignorance and stupidity, sentient beings are only 
concerned with our bodies and have not the slightest care of other 
people's bodies. We are only aware of our own sufferings, but 
completely oblivious of others” pains and sufferings. We only know of 
our hopes for peace and happiness but unaware that others, too, have 
hope for peace and happiness. Moreover, because of Ignorance and 
stupIdify, we øIve rIse to the mind of self and other, which g1ves rise to 
the perception of friends and strangers. Gradually over time, this 
perception sometimes develops Into feuds and hatred among people, 
who become enemies for countless aeons (Híe after life, one 
reincarnation after reincarnation). There are three kinds of body 
karma: killing, stealing, and sexual misconducts. To repent the body 
karma, we should bow and prostrate our body to the Triple Jewels, and 
realize that our body 1s Inherently impermanert, filled with sicknesses, 
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constanfly changing, and transforming. Thus, In the end, we cannot 
control and command 1t. We should never be so obssessed and overly 
concerned with our body and let it causes so many evil deeds. Also 
according to the Buddha, the mouth 1s the gate and door to all hateful 
retaliations. The karmic retribution for speech-karma 1s the greatest. 
Speech-karma gives rise to four great karmic offenses: lying, Insulting, 
øossIping, and speaking with a double-tongue maner. Because of these 
four unwholesome speeches, sentient beings accumulate Infinite and 
endless offenses ranging from speaking artificially, sweetly, 
manipulatvely to speaking untruthfully, words and actions 
contradicting one another, etc. Once the mind of hatred arises, not 
menfion strangers, even one”s parents, religIous masters, etc., ther© 1s 
not an Iinsult one will not speak. No maliclous words wIll be spared, 
whether saying hateful words with Intention of causing separation 
between two people, saying something happened when 1t didn”t or 
when It didnˆt happened saying 1t dịd; thus speaking 1rresponsibly and 
chaotically without the slightest consideration of what 1s being said. 
Sincere Buddhists should always repent the body-karma by using the 
“mouth of transgressions” of the past to change 1t into praises and 
glorification of the virtuous pracfices of the Buddhas. se that speech 
often to speak of kindness, encouraging others to cultivate the Way and 
change for the better, 1.e. siting meditation, Buddha-Recitation, or 
chanting sutras, etc. Thereafter, for the remainder of this life, vow not 
fo use one mouth and tongue to speak vulgarly, disrespecffully, and 
before the Triple Jewels, sincerely confess and willingly admit to all 
offenses without concealment. Thus, use the same mouth and tongue 
which has created countless offenses In the past to give birth to infinite 
merifs, virtues, and wholesome karma at the present. Sincere Buddhists 
should always remember that the mind consciousness 1s the reason to 
ØIve rise to Infinite offenses of the other five consciousnesses, from 
Sipht, Hearing, Scent, Taste, and Touch ConscIlousnesses. The mind 
conscIousness Is similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure In looking and 
observing unwholesome things, ears take great pleasure In listening to 
melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
1rresponsIbly as well as finding Joy In tasting the various delicacies, 


1218 


foods, and wines, etc; body takes great pleasure in feeling varlous 
sensatons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from theIr master, 
the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all their 
actions. In the end, this will result in continual drowning 1n the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings In hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and foundations 
of Infiinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipgnorance which masks our wisdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. lt should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use their heart and mind to sincerely confess 
and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. From infinite eons, because we have been drowning deeply 
in the concept of “Self,” ignorance has ruled and governed us. Thus, 
our body, speech, and mind have created Infinite karmas and even 
great transgressions, such as being ungrateful and disloyal to our 
fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we 
are awakened, If Is necessary to feel ashamed and be remorseful by 
using the same three karmas of body, speech, and mind to repent 
sincerely. Matitreya Bodhisattva, even as a “One-Bith Maha- 
Bodhisattva,” six times daily he still performs the repentance ceremony 
prayinng to eliminate binding Ignorance quickly. As a Maha- 
Bodhisattva, his “binding Ignorance” 1s Infinitesimal, yet He still 
repents to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow to 
feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue sentient beings, in order to compensate and 
afone for past transgressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both life and religion, and all 
sentient beings. Body karma openly confess all transøressions, vow not 
to KH or prohibiting taking of life, not to steal or prohibiting stealing, 
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not to commit adultery or prohibiting commiting adultery, and pray for 
them to disappear, and then use that body to practice wholesome 
actions, such as alms givings, offerings, etc. Speech karma openly 
confess all transgressions, vow not to lie, not fo exaggerafe, not tO 
abuse (curse), not to have ambiguous talk, not to 1nsult, not to 
©xaggerate, not to speak with a double-tongue, and pray for them to 
disappear, and then use that speech to practice Buddha Recitation, 
chant sutras, speak wholesomely, etc. Mind Karma must be genuine, 
remorseful, vow not to be covetous, not to be maliclous, not to be 
unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to be 1gnorant, vowing 
not to revert back to the old ways. When making confession, we should 
VOW: 

#J confess all my unwholesome deeds. 

The ten non-virtues and the five heinous crimes. 

Committed to date from time without beginning. 

Through my mind overwhelmed by 1gnorance.” 

In short, letting go wIll be naturally achieved when we always feel 

a øreat sense of shame and remorse for our past errors, because when 
we really see our wrongdoinss, we will not continue to stubbornly 
attach to them any more. We, Buddhist practitioners, try to confess our 
negative actions committed from time without beginning. When we 
first took birth, given the countless number of bodies Into which we 
have been born. According to Buddhism point of view, death 1s not an 
end but a means leading to another rebirth. The conscious mind only 
migrates from life to life. The starting point of such a process 1S 
Impossible to retrace. However, our exIstence In samsara Is not 
naturally Infinite. It 1s possible to put an end to it. The only way to do 1s 
by realizing selflessness. As seed has no beginning but 1f 1S not 
naturally infinite, If we burn the seed we can destroy 1s potential to 
grow. That 1s the end of 1t. It 1s extremely difficult for us to remember 
the negative conduct of all our past lives, but we can think of negative 
deeds we have committed since such a time we can remember. When 
making confession, sincere Buddhists should always thíink about the 
non-virtuous deeds of countless past lives even though we cannot 
Identify them. Confession 1s not a simple thing of narrating our 
negative deeds with no serious thought of repentance. The skillful way 
of making confessions 1s to do 1t with a real feeling of remorse. 


1220 


Therefore, 1t becomes necessary to recollect our misdeeds so that one 
can think about them and feel sorry about them. This will lead you to 
©explate your crime. The Innate nature of our mind 1s clear light. It is the 
very personicaton of perfection; however, this clear lipht 1s 
temporarlly obscured. It is contaminated; beclouded by our own 
afflictive emotlons. That is why we say In our confession that through 
our mind overwhelmed by Ignorance we have commitfed since time 
without beginning unwholesome deeds. Due to our deluded mind, even 
1n this present life, we are constantly operating with negative actions. 
We do not have much freedom from afflictive emotions. We are 
enslaved by them. We are prisoners of our own devices. For example, 
when anger rises in us, we become completely under the control of this 
afflictive emotion. It makes us think and act In ways we do not want fo. 
lf we step back and look In a mirror when we become angry, we will 
see what anger has done to us. We will see anger”s power to desfroy us 
and others around us. We might wonder If it 1s indeed possible to 
©xplate a non-virtuous deed such as one of these five heinous crimes. 
According to “Prasanghika Madhyamika,” any kind of negative deed 
can be expliated. This Is a property of negativities. If we do not leave 
them unattended until they are rIpen, we can pur1fy them. Non-virtuous 
deeds are negative by nature but have the quality of being purified. 
There are people who believe that they can get away with whatever 
negative action they commit. They are those who do not believe 1n the 
law of cause and effect We have no comment on these people. 
Sincere Buddhists should always remember that according to the law of 
cause and effect, the consequences of any kind of act one commIts, 
Virfuous or non-virtuous, must be faced by that same person. In other 
words, each person 1s responsible for his own actIons. 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Mốt 
Chapter One Hundred and Thirty-One 


Tam Độc Tham Sân Sĩ 


Độc còn gọi là Cấu hay Chướng, là những thứ độc hại hay những 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
sống khởi sanh đau khổ. Độc bao gồm lời nói đắng cay, nghịch pháp 
hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham dục hay sự nhiễm 
uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại cho việc tu hành 
Phật pháp. Ngoài ra, sỉ độc, một trong tam độc, sự độc hại của ngu sỉ 
(ngu si chẳng những hại mình mà còn hại người, chẳng những não loạn 
mình mà còn não loạn người khác); và xúc độc hay sự độc hại của xúc 
chạm, từ ám chỉ đàn bà. Tam Độc còn được gọi là Tam Cấu hay Tam 
Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là những thứ 
ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất 
nhiều, nói rộng thì đến §4 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiển não gốc, 
trong có có tam độc tham sân si. Tam Độc Tham, Sân, S¡ chẳng những 
gây phiền chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không cho chúng ta 
hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. 

Cái Độc Thứ Nhất Là Lòng Tham: Lồng tham hay lòng ham 
muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng như 
những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài 
sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết 
chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong ngửi 
mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham 
những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, vân 
vân. Lòng tham của con người như thùng không đáy, như biển cả lấy 
nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày 
khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói 
riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để 
lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất 
là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do 
nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bỏn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian 
chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn 
để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ 
khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay 
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cả những hành động tàn độc cũng không chừa. Tham lam là món thứ 
nhất trong tam độc. Tham lam đối với tài sản người khác có nghĩa là 
tìm cách để chiếm đoạt vật không phải của mình. Khi tham lam nằm 
trong tâm ý của chúng ta thì không người nào khác thấy được vì nó vô 
hình vô tướng. Nhưng tâm tham này lại có thể khiến chúng ta làm 
những việc xu nịnh, đút lót, lừa đảo hay trộm cắp để đạt được những 
điều mà chúng ta mong muốn. Tham là căn bất thiện đầu tiên che đậy 
lòng tham tự kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp trước. Tánh của nó là 
bám víu vào một sự vật nào đó hay tham lam đắm nhiễm những gì nó 
ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám chặt, như thịt bám chặt vào 
chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta không chịu buông bỏ. Nguyên 
nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự 
việc. Người ta thường tham tài, tham sắc, tham danh, tham thực, tham 
thùy hay sắc, thinh, hương, vị, xúc, vân vân và vân vân. Theo Hoà 
Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết 
để thành lập nghiệp tham lam: thứ nhất là vật sở hữu của người khác; 
thứ nhì là tâm thèm muốn, ước mong được làm chủ vật ấy; và thứ ba là 
lấy vật ấy không có sự cho phép của người khác. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại xan tham: thứ nhất là xan 
tham đối với trú xứ; thứ nhì là xan tham đối với gia đình; thứ ba là xan 
tham đối với các vật thâu hoạch; thứ tư là xan tham đối với sắc; và thứ 
năm là xan tham đối với Pháp. Lại còn năm loại tham lam bủn xỉn: thứ 
nhất là trụ xứ khan, hay một mình ta ở đây, chẳng cho ai khác vào đây; 
thứ nhì là gia chủ thí khan, hay một mình ta ở nhà nầy làm việc bố thí, 
chứ chẳng ai khác; thứ ba là thí khan hay một mình ta nhận của bố thí 
nầy; thứ tư là dư tán khan hay một mình ta nhận sự tán thán nầy chứ 
chẳng ai khác; và thứ năm là pháp khan hay một mình ta biết thâm 
nghĩa của kinh nầy chứ chẳng cho người khác biết. Theo Thanh Tịnh 
Đạo, có năm loại tham: thứ nhất là tham đối với chỗ ở; thứ hai là tham 
đối với quyến thuộc; thứ ba là tham đối với lợi lộc; thứ tư là tham đối 
với pháp; và thứ năm là tham đối với tiếng khen. 

Tham và Dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời 
thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham 
dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả 
năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra 
khổ đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào 
thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
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chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh ầm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Tham lam và sân hận vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. 
Những phiển não mà chúng ta thường gọi là tham ái, tham dục, tham 
lam, hay sân hận, si mê, vân vân chỉ là những cái tên bể ngoài. Giống 
như trường hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân 
vân đó không phải là sự thật. Những cái tên được gọi một cách quy 
ước như vậy khởi phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn 
một cái nhà lớn hơn chúng ta xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. 
Lồng tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không 
có tên gọi. Nó thế nào thì để nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng 
thực tướng của chúng, đừng định danh theo quan niệm thiên lệch của 
mình. Bạn là người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài 
của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một 
tổng hợp của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn 
tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, 
chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh 
hồn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó 
chỉ là những danh từ quy ước. Tham lam phải được quân bình bằng sự 
chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một 
cực đoan. Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực 
đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như 
một xác chết. Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác 
chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận của cơ thể như tim, phổi, gan, 
mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các 
yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham lam phát sanh. Làm như thế sẽ 
tránh khỏi tham lam quấy nhiễu. 
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Cái Độc Thứ Nhì Là Sân Hận: Sân hận là tâm từ chối các đối 
tượng không vừa lòng; chẳng hạn, trong lúc hành thiền, tâm khó chịu 
khi cơ thể bị đau nhức. Sân hận là một trong ba phiền não chính khiến 
tâm chúng sinh mê mờ. Hai phiền não kia là tham lam và si mê. Sân 
hận là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay không 
công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng có thể đưa 
đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo 
giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, 
phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên bố rất rõ 
ràng rằng một tâm đây những sân hận và thù địch không thể hiểu một 
cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm ấp nuôi 
dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của mình. 
Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài mới có 
thể chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng 
cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân 
giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên 
thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là 
một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính 
cách tàn phá và không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ 
thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức 
Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài 
điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” 

Sân hận là nguyên nhân chính của khổ đau và địa ngục. Sân hận là 
căn bản phiền não “Sân Khuể” hay sự nóng nảy. Sân Hận xãy ra khi 
chúng ta đè nén sự cảm xúc giận vào sâu bên trong. Sân hận là một 
trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận 
là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phải 
luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong tâm. Theo tâm lý 
học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh 
nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng 
không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất 
kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù 
hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ đau 
như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ 
đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay hành hạ 
hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ 
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phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc 
nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm 
những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến 
cho chính họ. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân 
hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và 
do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, 
lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu 
bao nhiêu chướng nạn.” 

Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có hai 
điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp sân hận: thứ nhất là từ một 
người khác; và thứ nhì là từ tư tưởng muốn tạo phiền não cho người đó. 
Đặc tánh của sân hận là ghét hay không ưa những cảnh trái nghịch. 
Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và đốt cháy thân tâm của chính 
nó. Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt 
cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong 
tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối 
kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một 
lúc, nhưng không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc 
được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng 
sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm 
khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguôn cội rất mạnh 
của khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay 
hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới 
nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, 
khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh 
nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự 
đem đến cho chính họ. Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây 
nên biết bao cảnh trái ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận 
nói năng thô bỉ không có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là 
khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; 
tuy nhiên, sân hận có một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù 
phá hoại đường tu cũng như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ 
nhất. Lý do là khi một niệm sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền 
theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở 
con đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. 
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Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, 
thì có ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi 
thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều 
điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những 
không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. Thân tuy ngồi 
yên đó mà lòng dẫy đầy phiển não sân hận. Thậm chí có người không 
thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những 
gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực 
tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết 
liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày 
xéo tâm can và phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. 
Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong 
Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo 
giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng 
khi ta khởi tâm giận hờn phiễển não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính 
ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì 
nó khiến thân ta ngồi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, 
chẳng những chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem 
lại chút nào an vui lợi lạc cho chính mình. 

Khi sân hận nổi lên phải niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên 
chúng ta phải quân bình chúng bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai 
làm điều xấu đối với chúng ta hay giận chúng ta, chúng ta cũng đừng 
nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn 
người đó nữa. Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ 
đang đau khổ. Hãy làm cho tâm tràn đây tình thương, xem người đang 
giận dỗi mình như anh, chị, em thân yêu của mình. Lúc bấy giờ chúng 
ta hãy chú tâm vào cảm giác từ ái, và lấy sự từ ái làm để mục thiển 
định. Trải lòng từ đến tất cả chúng sanh trên thế gian nây. Chỉ có lòng 
từ ái mới thắng được sự sân hận mà thôi. Cũng theo Hòa Thượng 
Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, đây là những hậu quả tất yếu 
của sự sân hận: thứ nhất là thân hình xấu xa; thứ nhì là cơ thể bệnh 
hoạn; và thứ ba là bẩm tánh khó thương. Muốn sám hôi tâm sân hận 
trước nhất chúng ta nên sám hối ý nghiệp. Phật tử chơn thuần nên luôn 
nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây nên vô 
số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh của vua 
ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm thanh du 
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dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, 
thân ưa thích sự xúc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp gây ra từ năm 
thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà phát sanh ra. Cuối 
cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng thống khổ nơi địa 
ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý 
như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con mắt. Giặc cướp công 
đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay muốn sám hối ý 
nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân sĩ (see Tam Độc) 
của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh 
che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật 
tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. 

Nói về thái độ chấp nhận hay không chấp nhận phẫn nộ và không 
hoan hỷ, theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Phẫn nộ và không hoan 
hỷ, Bà la môn Akkosaka Bharadvaja đi đến Thế Tôn, sau khi đến y nói 
những lời không tốt đẹp, ác ngữ, phỉ báng và nhiếc mắng Thế Tôn. 
Được nghe nói như vậy, Thế Tôn nói với Bà la môn Akkosaka 
Bharadvaja: “Này Bà la môn, ông nghĩ thế nào? Các thân hữu bà con 
huyết thống, các khách có đến viếng thăm ông không? Bà la môn 
Akkosaka Bharadvaja trả lời: “Thỉnh thoảng các thân hữu bà con huyết 
thống, các khách có đến viếng. Đức Phật bảo: “Này Bà la môn, ông 
nghĩ thế nào? Ông có sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm 
và các đồ nếm không?” Bà la môn Akkasoka trả lời: “Thỉnh thoảng có 
sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm và các loại đồ nếm.” 
Đức Phật hỏi tiếp: “Nhưng này Bà la môn, nếu họ không nhận, thời 
các món ăn ấy sẽ về ai?” Bà la môn Akkasoka đáp: “Nếu họ không 
nhận, thời các món ăn ấy sẽ về lại chúng tôi.” Đức Phật nói tiếp: 
“Cũng vậy, này Bà la môn, nếu ông phỉ báng chúng tôi là người không 
phỉ báng lại, mắng nhiếc chúng tôi là người không mắng nhiếc lại, xỉ 
vả chúng tôi là người không xỉ vả lại, chúng tôi không thâu nhận sự 
việc ấy từ ông, thời này Bà la môn, sự việc ấy lại về ông. Này Bà la 
môn, ai phỉ báng lại khi bị phỉ báng, nhiếc mắng lại khi bị nhiếc mắng, 
xỈ vả lại khi bị xỉ vả, thời như vậy, này Bà la môn, người ấy được xem 
là hưởng thọ, đã san sẻ với ông. Còn chúng tôi không cùng hưởng thọ 
sự việc ấy với ông, không cùng san sẻ sự việc ấy với ông, thời này Bà 
la môn, tất cả sự việc ấy lại về với ông và tất cả sự việc ấy chỉ về lại 
với ông mà thôi.” Chính vì thế mà Đức Phật thường luôn nhắc nhở 
chúng đệ tử rằng: “Hận thù không thể chấm dứt bằng hận thù, chỉ có 
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tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” Ngài cũng nhắc tiếp: 
“Càng gặp nhiều oan trái, Như Lai càng hành thiện vì Như Lai chỉ lấy 
ân trả oán mà thôi.” Có người tin rằng “lấy ân trả oán” là việc làm 
không thực tế và họ tin rằng “đao kiếm phải được trả bằng đao kiếm.” 
Vâng, “lấy đao kiếm trả đao kiếm” quả là dễ nghĩ và dễ làm, nhưng 
rất có thể làm như vậy chúng ta sẽ bị sa lầy trong khó khăn trắc trở. 
Thật là khó khăn khi phải lấy ân trả oán. Thật là khó khăn khi phải 
mỉm cười với kẻ vừa mới vung tay đánh mình, nhưng người con Phật 
phải lắng nghe lời Phật dạy, phải lấy ân trả oán trong mọi thời, mọi 
lúc, mọi hoàn cảnh. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn 
sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, 
và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh 
đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu 
bao nhiêu chướng nạn.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Người 
kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và cướp đoạt của tôi.” Ai 
còn ôm ấp tâm niệm ấy, thì sự oán hận không thể nào dứt hết 
(Dharmapada 3). “Người kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và 
cướp đọat của tôi.” Ai bổ được tâm niệm ấy, thì sự oán giận tự nhiên 
san bằng (Dharmapada 4). Ở thế gian nây, chẳng phải hận thù trừ được 
hận thù, chỉ có từ bi mới trừ được hận thù. Đó là định luật của ngàn 
xưa (Dharmapada 5). Xả bỏ lòng giận dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải 
thoát mọi ràng buộc, không chấp trước danh sắc; người không có một 
vật chi ấy, sự khổ chẳng còn theo dõi được (221). Người nào ngăn 
được cơn giận dữ nổi lên như dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới 
là kẻ chế ngự giỏi, ngoài ra chỉ là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222). Lấy 
từ bi thắng nóng giận, lấy hiển lành thắng hung dữ, lấy bố thí thắng 
xan tham, lấy chơn thật thắng ngoa ngụy (223). Nói chân thật, không 
giận hờn, đích thân bố thí cho người đến xin. Đó là ba việc lành đưa 
người đến cõi chư Thiên. (Dhammapada 224). Gìn giữ thân đừng nóng 
giận, điều phục thân hành động, xa lìa thân làm ác, dùng thân tu hạnh 
lành (231). Gìn giữ lời nói đừng nóng giận, điều phục lời nói chánh 
chơn, xa lìa lời nói thô ác, dùng lời nói tu hành (232). Gần giữ ý đừng 
nóng giận, điều phục ý tinh thuần, xa lìa ý hung ác, dùng ý để tu chân 
(233). 

Cái Độc Thứ Ba Là Sỉ Mê: Trong Phật giáo, sĩ mê là vô minh, là 
không biết hay mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả 
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năng phân biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô 
minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Vô 
minh là giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc 
rối trên đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính 
làm vướng víu chúng sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của 
Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, 
nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo 
trường phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một tỉnh thần bị 
những thiên kiến và những định kiến thống trị khiến cho mọi người tự 
mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng 
với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô 
minh là sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và 
hiểu sai thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô minh có hai chức 
năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên một hiện thực 
hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh 
Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống 
nhất và thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra thế giới là đa 
dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất của thế 
giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, 
“vô minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong 
hiện thực, nó giống như ý thức. Vô minh là không giác ngộ, là mắc 
xích thứ nhất hay mắt xích cuối cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô 
minh là cái tâm ám độn, không chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các 
pháp. Vô minh không biết gì đến con đường thoát khổ là một trong ba 
lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hồi. Vô minh là nguyên nhân 
chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng 
nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có 
khi Vô minh có nghĩa là ảo tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không 
có ánh chiếu sáng. Vô minh là lầm cái dường như với cái thật là, hay 
hiện tượng ảo tưởng mà cho là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân 
của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô 
minh là một trong ba ngọn lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân 
vào Niết bàn. Đây là trạng thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin 
tưởng về bản ngã. Cũng chính vì si mê mà người ta không thấy được 
cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu sĩ làm cho người ta 
mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay 
đổi và hoại diệt. 
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Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và ganh ty và những 
tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần phải có nghị lực, 
siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khổi những vướng bận của 
cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của cuộc đời, 
chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, nhưng khi hòa 
nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần phải tinh tấn để 
chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiển định là sự trợ lực lớn 
lao giúp chúng ta điềm tnh khi đối diện với những tư duy xấu nầy. 
Nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả xiết! 
Người tu Phật đối trị tham sân si cũng đồng nghĩa với việc chúng ta 
đẩy được qua một bên những chướng ngại lớn trên bước đường tu tập 
của chính mình. Đây là một trong những phương cách đối trị tuyệt vời 
nhất cho hành giả. Hành giả nên luôn nhớ rằng nghiệp tham sân sĩ 
biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả xiết! Theo Hòa Thượng 
Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, có bốn cách đối trị 
tham sân sỉ: Tùy theo trường hợp, hành giả có thể dùng một trong bốn 
cách nầy để đối trị tham sân si. Cách thứ nhất là “Dùng Tâm Đối trị”: 
Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, 
nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, 
đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên mê hoặc, 
bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam Muội để 
giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu 
thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ 
ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm để đối trị. Cách thứ nhì 
là “Dùng Lý Đối Trị”: Nếu khi vọng niệm khởi lên, dùng tâm ngăn trừ 
không nổi, phải chuyển sang giai đoạn hai là dùng đến quán lý. Chẳng 
hạn như khi tâm tham nhiễm nổi lên, quán lý bất tịnh, khổ, vô thường, 
vô ngã. Tâm giận hờn phát khởi, quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu 
hòa, các pháp đều không. Cách thứ ba là “Dùng Sự Đối Trị”: Những 
kẻ nặng nghiệp, dùng lý đối trị không kham, tất phải dùng sự, nghĩa là 
dùng đến hình thức. Thí dụ, người tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, 
khi phát nóng bực hay sắp muốn tranh cãi, họ liền bổ đi và uống từ 
một ly nước lạnh để dần cơn giận xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, 
dùng lý trí ngăn không nổi, họ lựa cách gần bậc trưởng thượng, làm 
Phật sự nhiều, hoặc đi xa ra để quên lãng lần tâm nhớ thương, như câu 
châm ngôn “xa mặt cách lòng.” Bởi tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh 
đã vắng tức tâm mất chỗ nương, lần lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là 
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“Dùng Sám Tụng Đối Trị”: Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, còn có 
phương pháp thứ tư là dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám hối, 
niệm Phật, trì chú hoặc tụng kinh, mà giữ cho đều đều, có năng lực 
diệt tội nghiệp sanh phước huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước khi 
thọ giới hay sắp làm Phật sự lớn, thường phát nguyện tụng mấy muôn 
biến chú Đại Bi, hoặc một tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở xưa, 
các cư sĩ khi họp lại Niệm Phật Đường để kiết thất, nếu ai nghiệp nặng 
niệm Phật không thanh tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, vị 
Pháp sư chủ thất thường bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt một 
cây hương dài, rồi thành kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho đến 
khi nào cây hương tàn mới thôi. Có vị suốt trong thời kỳ kiết thất bảy 
ngày hoặc hai mươi mốt ngày, toàn là lạy hương sám. Trong kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, đức Phật dạy: Nhân tham lam quả báo là địa ngục lạnh. 
Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài 
A Nan về Tham Tập Nhân như sau: “Tham tập giao kết, phát ra thu hút 
mãi không thôi. Như vậy nên có chứa cái giá lạnh, trong đó lạnh lẽo. 
Ví dụ người lấy miệng hít gió, thấy có hơi lạnh. Hai cái tập xô đẩy 
nhau, nên có những việc ba ba, tra tra, la la, như băng lạnh, hoa sen 
trắng, đỏ, xanh. Vì thế mười phương các Đức Phật nói tham cầu như là 
nước tham. Bồ Tát nên tránh tham như tránh biển độc.” 


Three Poisons 0ƒ Lusí-Anger-lgni0orance 


Poison 1s also called Defilement or Hindrances. These poIsons are 
sources of all passions and delusions. The fundamenral evils inherent in 
life which give rise to human suffering. The three poisons are regarded 
as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s 
lives. Poisons Include harsh or stern words and misleading teaching. 
Poisons are also the turbidity of desire or the contamination of desire. 
The poison of desire or love which harms devotlon to Buddhist 
practices. Besides, the poison of delusion, one of the three poIsons, and 
the poison of touch, a term applied to woman. Three PoIsons or three 
sources of all passions and delusions. The fundamental evils inherent In 
life which give rise to human suffering. The three poIsons are regarded 
as the sources of all 1llusions and earthly desires. They pollute peopleˆs 
lives. Broadly speaking, men worry about many things, there are 
84,000 worries. But after analysis, we can say there are only 1Ũ serious 
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ones including the three evil roots of greed, hatred, and delusion. Three 
polsons of greed, hatred and Ignorance do not only cause our 
afflictions, but also prevent us from tasting the pure and cool flavor of 
emancipation (liberation). 

The First Poison oƒ Greed: Grecd or selfish desires mean wanting 
for more than we need or deserve, such as food, house, car, wealth, 
honors, etc. Eyes are longing for viewing beautiful forms without any 
satisfaction, ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for 
Íragrance, tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s longing for 
soothing touches, and mind 1s longing for varIlous emofions of love and 
hate from self and others. Human beings” greediness 1s like a barrel 
without bottom. It 1s Just as the great ocean obtaining continuously the 
water from hundreds and thousands of large and small rivers and lakes 
everyday. In this Dharma Ending Age, sentient beings, especially 
human beings use every method to manipulate and harm one another. 
Senflent beings" lives, especially, those of human beIngs” are already 
filed with pain and sufferings, now there are even more pain and 
sufferings. Through tricks, expedients, and manipulatlons we try to 
reach our goal Irrespective of whatever happens to others. Greed 1s a 
powerful mental force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
perform various forms of unwholesome deeds. Greed 1s the first of the 
three poIsons. Coveting others” possessions Is when we plan how to 
procure something belonging to another person. While coveting 1s a 
mental action no one else can see, 1t can lead us to flatter, bribe, cheat 
or steal from others to obtainn what we desire. Greed, the fẨirst 
unwholesome root, covers all degrees of selfish desire, longing, 
attachment, and clinging. lts characteristic 1s grasping an obJect. Ïts 
function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. It 1s manifested as not 
øIving up. Ïts proximate cause 1s seeing enJoyment 1n things that lead to 
bondage. People usually have greed for wealth, sex, fame, food, sleep 
or greed for forms, sounds, smells, tastes, and obJects of touch, and so 
on, and so on. According to Most Venerable in The Buddha and His 
Teachings, there are three conditions that are necessary to complete 
the evil of covefousness: first, another”s possession; second, adverting 
to 1t, thinking “would this be mine”; and third, to actually take another”s 
pOssession without permission. According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of begrudging: 
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first, bepgrudging as to dwelling-place; second, begrudging as to family; 
third, begrudging as to gains; fourth, bepruding as to beauty; and fifth, 
begrudging as to Dhamma. There are also five kinds of selfishness: 
first, this abode (house or place) 1s mine and no one else”s; second, this 
almsgiving household is mine and no one elseˆs; third, [ am the only 
one who receive this alms; fourth, I am the only one who deserve this 
pralse; no one else who deserves this; and fifth, I am the only one who 
has the knowledge of truth, but I don”t want to share with any one else. 
According to The Path of Purification, there are five kinds of avarIce: 
Íirst, avarice about dwellings; second, avarice about families; third, 
avarice about gain; fourth, avarice about Dharma; and fifth, avarice 
about praIse. 

Craving (greed, affection, or desire) means desire for and love of 
the things of this life. Most people define happiness as the satisfaction 
of all desires. The desires are boundless, but our ability to realize them 
1s no(, and unfulfilled desires always create suffering. When desires 
are only partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue 
until a complete fulfiliment is achieved. Thus, we create even more 
suffering for us and for others. We can only realize the true happIness 
and a peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of 
the great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: 
“Greed and desire are the cause of all unhappiness or suffering. 
Everything sooner or later must change, so do not become attached to 
anything. Instead devote yourself to clearing your mind and finding the 
truth, lasting happiness.” Knowing how to feel satisied with few 
possessions help us destroy greed and desire. This means being content 
with material conditions that allow us to be healthy and strong enough 
to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passlons 
and desires, attain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. The defilements we call lust or greed, anger and delusion, are 
Just outward names and appearances, Just as we call a house beautiful, 
ugly, big, small, etc. These are only appearances of things. IÝ we want 
a big house, we call this one small. We creates such concepts because 
Of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s 
merely what Is. Look at 1t this way. Are you a person? Yes. Thịs 1s the 
appearance of things. But you are really only a combinaton of 
elements or a group of changing aggregates. If the mind 1s free 1t does 
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not discriminate. No bịg and small, no you and me, nothing. We say 
“anatta” or “not self”, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor 
“anatta”. Greed should be balanced by contemplation of loathsomeness. 
Attachment to bodily form 1s one extreme, and one should keep the 
Oopposite In mind. Examine the body as a corpse and see the process of 
decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, 
feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome 
aspects of the body wIll free us from greed. 

The Second Poison 0ƒ Anger or RÑesenfnení: Thịs 1s one of the 
three fires which burn In the mind until allowed to die for fuelling. 
Anger Is one of the three poisons in Buddhism (greed, anger and 
Ipnorance). Anger Is an emotional response to something that 1s 
Inappropriate or unJust. lf one does not obtain what one 1s greedy can 
lead to anger. Anger 1s an emotion involved In self-protection. 
However, according to Buddhist doctrines, anger manIfests 1fself In a 
very crude manner, destroying the practitioner In a most effective way. 
The Buddha makes It very clear that with a heart filled with hatred and 
animosity, a man cannot understand and speak well. A man who 
nurtures displeasure and animosity cannot appease his hatred. Only 
with a mind delighted in harmlessness and with loving kindness 
towards all creatures 1n him hatred cannot be found. Thus, according to 
the Buddha”s teachings In the Dharmapada Sutra, to subdue anger and 
resentment, we must develop a compassionate mind by meditating on 
loving kindness, pity and compassion. According to Buddhism, the basis 
Of anger Is usually fear for when we get ansgry we feel we are not 
afraid any more, however, this 1s only a blind power. The energy of 
anger, If Its not so destructive, 1t may not be of any constructive. In 
fact, extreme anger could eventually lead us even to taking our own 
le. Thus the Buddha taught: “When you are angry at someone, let 
step back and try to think about some of the positive qualitles of that 
person. To be able to do this, your anger would be reduced by 1ts own.” 

The anger or dosa 1s the root of suffering and the rebirth In hell. 
Anger, Ire, wrath, resentment, one of the six fundamental klesas. Anger 
happens when one represses the emotIonal feelings deep 1nside. This 1s 
one of the three poisons in Buddhism (greed, anger, Ignorance). One of 
the three fires which burn In the mind until allowed to die for fuelling. 
Anger manifests Iftself In a very crude manner, destroying the 
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practitioner 1n a most effective way. To subdue anger and resentmert, 
we must develop a compassionate mind. According to Buddhist 
psychology, the menfal factor of aversion 1s always linked to the 
experience of pain. One may be greedy and happy, but never angry 
and happy at the same time. Anyone who cultures hatred, anger, or 
malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 1s bound to experlence 
much suffering for he has laid hold a very potent source of it. Those 
who exercise their hatred on others as In killing, torturing or maiming 
may expect birth In a state, compared In the scriptural simile to a pitfull 
of glowing situations, where they will experlence feelings which are 
exclusively painful, sharp, and severe. Only In such an environment 
wIll they be able to experience all the misery which they, by theIr own 
cruelty to others, have brought upon themselves. The Buddha taught: 
“Bandits who steal merits are of no comparison to hatred and anger. 
Because when hatred and anger arise, Inevitable Iinnumerable karma 
wIill be created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstucions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, A 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIll open Immediately. Ít 1s to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” 

According to Most Venerable Narada In The Buddha and His 
Teaching, there are two conditions that are necessary to complete the 
evil of 1ll-wIll: first, from another person; and second, from the thought 
of doing harm. Doso, the second unwholesome root, comprises all kinds 
and degrees of aversion, 1ll-will, anger, 1rritation, annoyance, and 
animosity. Its characteristic 1s ferosity. lts function 1s to spread, or burn 
up 1fs own support, I.e. the mind and body In which 1t arises. Ít 1s 
manifested as persecuting, and 1s proximate cause 1s a ground for 
annoyance. Anger, lll-will or hatred 1s one of the three poIsons In 
Buddhism (greed, anger, Ignorance). This 1s one of the three Íires 
which burn in the mind until allowed to die for fuelling. Anger 
manifesfs 1tself in a very crude manner, destroying the practitioner 1n a 
most effective way. To subdue anger and resentment, we must develop 
a compassionate mind. According to Buddhist psychology, the menfal 
factor of aversion 1s always linked to the experlence of pain. One may 
be greedy and happy, but never angry and happy at the same time. 
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Anyone who cultures hatred, anger, or malice, nurses revenge or keeps 
alive a grudge 1s bound to experilence much suffering for he has laid 
hold a very potent source of it. Those who exercise their hatred on 
others as 1n killing, torturing or maiming may expect birth In a sfate, 
compared In the scriptural simile to a pifull of glowing situations, 
where they will experience feelings which are exclusively painful, 
sharp, and severe. Only in such an environment will they be able to 
experience all the misery which they, by their own cruelty to others, 
have brought upon themselves. It 1s a fire that burns In all human 
beings, causing a feeling of displeasure or hostility toward others. 
Angry people speak and act coarsely or pitiless, creating all kinds of 
sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and Ignorance, 
each has I1fs own unique evil characteristic. However, of these poIsons, 
hatred 1s unimaginably destrucfive and 1s the most powerful enemy of 
one”s cultivated path and wholesome conducts. The reason 1s that once 
hatred arises from within the mind, thousands of karmic obstructlons 
will follow to appear Iimmediately, impeding the practitioner from 
making progress on the cultivated path and learning of the philosophy 
of Buddhism. Therefore, the anclent virtuous beings taught: “One 
vindictive thought Just barely surfaced, ten thousands doors of 
obstructions are all open.” Supposing while you were practicing 
mediftation, and your mind suddenly drifted to a person who has often 
insulted and mistreated you with bifter words. Because of these 
thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to maintain peace of 
mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, your mind 1s 
filled with afflictions and hatred. Some may go so far as leaving theIr 
seat, sfopping meditation, abandoning whatever they are doing, and 
getting completely caught up In therr afflictions. Furthermore, there 
are those who get so angry and so depressed to the point where they 
can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes they wish theIr 
wicked friend to die right before their eyes. Through these, we know 
that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, destroying 
people”s cultivated path, and preventing everyone from practicing 
wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame hatred In 
the Lotus Sutra as follows: “se great compassion as a home, use 
peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness as 
the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
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afflictions, the first thing that we should be aware of is we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions Internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
sitting restlessÌy, cryIng, moaning, screaming, etc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gain 
any peace and happiness for ourselves. 

When angry states of mind arise sfrongly, balance them by 
developing feelings of loving-kindness. If someone does something bad 
Or øets angry, do not øget angry ourselves. If we do, we are being more 
Ipgnorant than they. Be wise. Keep compassion In mind, for that person 
1S suffering. Fill our mind with loving-kindness as If he was a dear 
brother. Concentrate on the feeling of loving-kindness as a meditation 
subJect. Spread 1t to all beings In the world. Only through loving- 
kimmdness 1s hatred overcome. Also according to Most Venerable 
Narada in The Buddha and His Teachings, these are the inevitable 
consequences ofill-will: first, ugliness; second, mamifold diseases; and 
third, detestable nature. In order to repent the mind of anger one must 
Íirst repent the mind-karma. Sincere Buddhists should always 
remember that the mind consciousness 1s the reason fO gIve rIse fO 
1nfimte offenses of the other five conscIousnesses, from Sight, Hearing, 
Scent, Taste, and Touch Consciousnesses. The mind conscIousness 1S 
similar to an order passed down from the King to his magistrates and 
chancellors. Eyes take great pleasure in looking and observing 
unwholesome things, ears take great pleasure 1n listening to melodious 
sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and fragrance, 
tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 1rresponsibly as 
well as finding Joy In tasting the varlous delicacies, foods, and wines, 
etc; body takes great pleasure In feeling varIous sensations of warmth, 
coolnes, softness, velvet clothing. Karmic offenses arise from these 
Íive consclousness come from their master, the Mind; the mind 
conscIousness 1s solely responsible for all their actions. In the end, this 
wIill result in continual drowning In the three evil paths, enduring 
infinie pains and sufferings In hells, hungry ghosts, and animals. In the 
Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one's mind mụuch like 
guarding a castle; protect the mind similar to protecting the eye ball. 
Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating all of the 
virtues and merits one has worked so hard to accumulate during one”s 
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©xIstence, or sometIimes many lifetimes. To repent the mind-karma, 
sincere Buddhists should think that the three karmas of Greed, Hatred, 
and Ignorance of the mind are the roots and foundatlons of Infinite 
karmIc transgressions. The mind-karma 1s the web of ignorance which 
masks our wisdom and 1s the affliction and worry that cover our frue 
nature. It should be feared and needs be avoided. Sincere Buddhists 
should use their heart and mind to sincerely confess and repent, be 
remorseful, and vow never agaIn to commit such offenses. 

Talking about the attittude of acceptance or not acceptance of 
angry and displease, according to the Middle Length Discrouses, the 
Buddha taught: “Angry and displeased, brahmana Akkosaka- 
bharadvajJa went to the Enlightened One, and there abused and reviled 
the Enlightened One In harsh and rude words. Being thus spoken the 
Enlightened One said to the brahmana: “What do you think Brahmana? 
Do your friends and acquaintances, do your blood relatives and guests 
pay a visit to you?” Akkosaka replied: “Yes, sometimes, frilends and 
acquainfances, blood relatives and guests pay me a visit.” The Buddha 
said: “What do you think, o brahmana? Do you offer them food to 
chew, to eat and to taste?” Akkosaka replied: “Sometimes, I offer them 
food to chew, to eat and to taste.” The Buddha continued to ask: “O 
brahmana, 1f they do not accept them, to whom these foods come back? 
Brahmana replied: “If they do not accept them, these foods come back 
to us.” The Buddha continued to say: “In the same way, o brahmanal 
You have abused us who do not abuse. You have reviled us who do not 
revile. You have scolded us who do not scold. We do not accept them 
from you, so they are all for you. O brahmana, they are all for you. O 
brahmana, he who abuses back when abused at, who reviles back when 
reviled, who scolds back when scolded, o brahmana, this is called 
eating them together and sharing them together. We do not eat them 
with you. We do not share them with you. So they are all for you, o 
brahmanal They are all for you, o brahmanal Thus the Buddha always 
reminded his disciples: “Hatreds do not cease hatred; by love alone do 
they cease.” The Buddha continued to remind: “The more evil that 
comes to me, the more good wIll radiate from me, for [ always return 
good for evil.” Some people believe that 1s not practical to return 
good for evil and they believe that “return swords for swords.” Yes, If”s 
easy to think and to do about “return sword for sword,” but in doing that 
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we might get caught in the quagmire of troubles. It's extremely 
difficult by returning good for evil. It”s extremely difficult to smile with 
the person who Just raised his hand to beat us, but we are the Buddha”s 
disciples, we must listen to his teaching, we must return good for evil at 
all times, in all places and circumstances. The Buddha taught: “Bandits 
who steal merifs are of no comparison to hatred and anger. Because 
when hatred and anger arise, Inevitable Iinnumerable karma will be 
created. Immediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstuctions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, a 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIlÏ open Immediately. Ít 1s to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He abused me, he beat me, he 
defeated me, he robbed me.” Hatred wIll never leave those who dwell 
on such thoughts (3). “He abused me, he hit me, he defeated me, he 
robbed me.” Hatred wIll leave those who do not harbor such thoughts 
(4). In this world, hatred never destroys (eliminates) hatred, only love 
does. Thịs 1s an eternal law (5). One should give up anger; one should 
abandon pride. One should overcome all fetters. No suffering befall 
him who calls nothing his own (Dharmapada 221). He who confrols his 
anger which arises as a rolling chariot. He 1s a true charioteer. Other 
people are only holding the rein (Dharmapada 222). Conquer anger by 
love; conquer evil by good; conquer stingy by giving; conquer the liar 
by truth (Dharmapada 223). One should speak the truth. One should not 
be angry. One should give when asked to. These are three good deeds 
that help carry men the realm of heaven (224). One should guard 
against the bodily anger, or physical action, and should control the 
body. One should give up evil conduct of the body. One should be of 
good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard agaInst the 
anger of the tongue; one should control the tongue. One should give up 
evil conduct In speech. One should be of good conduct In speech 
(Dharmapada 232). One should guard agaInst the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the 
mind. One should practice virtue with the mind (Dharmapada 233). 

The Thừd Poison doƑ lgnorance: In Buddhism, Avidya 1s 
noncognizance of the four noble truths, the three preclous ones 
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(triratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first link of 
conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement of the 
world of samsara and the root of all unwholesome 1n the world. Thịs 1s 
the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beings In the cycle of 
bĩrth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack of 
understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (Kkarma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctrines. In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concep(s that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecognition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance 
veils the true nature and also constructs the i1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In realify 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a unit 
independent of conscIousness, when 1n reality 1t 1s Identical with 1t. 
lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve nidanas. 
lgnorance 1s Ilusion or darkness without 1llumination, the Ignorance 
which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for realities. 
lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the steam of mortalfy or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without illumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or 1llusory phenomena for realities. Ignorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1f 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance Is one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous state of mind which arIses from belief in self. It is due to 
Ipnorance, people do not see things as they really are, and cannot 
distinguish between right and wrong. They become blind under the 
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delusion of self, clinging to things which are impermanent, changeable, 
and perishable. 

To refrain from greed, anger, Jjealousy, and other evil thoughts to 
which people are subJect, we need strength of mind, strenuous effort 
and vigilance. When we are free from the city life, from nagging 
preoccupation with daily life, we are not tempted to lose control; but 
when we enter ¡In the real society, 1t becomes an effort to check these 
troubles. Meditation wIll contribute an Iimmense help to enable us to 
face all this with calm. The karma of greed, anger and delusion 
manifest themselves In many forms, which are Iimpossible to describe 
fully. Buddhist practiioners get rid of greed-anger-ipnorance also 
means we push away great obstacles on our own path of cultivation. 
Ths 1s one of the most wonderful methods of leting go for 
practitioners. Practitioners should always remember that the karma of 
greed, anger and delusion manifest themselves in many forms, which 
are impossible to describe fully. According to Most Venerable Thích 
Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, there 
are four basic ways to subdue them. Depending on the circumsfances, 
the practitioner can use either one of these four methods to counteract 
the karma of greed, anger and delusion. The first method is 
*Suppressing qƒƒlicHons with the mindđ”: There are only two points oŸ 
divergence between the deluded and the enlightened, 1.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they 
are enliphtened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve in the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to 
the Onginal Mind and attainng Buddhahood. Therefore, IÝ any 
deluded, agitated thought develops during Buddha Recitation, 1t should 
be severed Immediately, allowing us fo return to the state of the Pure 
Mind. This is the method of counteracting afflictions with the mind. 
The second method is “Suppressing qƒƒflicHions with noumenon ”: When 
deluded thoughts arise which cannot be suppressed with the mind, we should 
move to the second stage and “visualize principles.” For example, whenever 
the affliction of greed develops, we should visualize the principles of IimpurIty, 
suffering, impermanence, and no-self. Whenever the affliction of anger arises, 
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we should visualize the principles of compassion, forgiveness and emptiness 
of all dharmas. The thữd method ¡is “Supressing q[ƒlicHons with 


phenormena ”: People with heavy karma who camnot suppress their afflictions 
by visualizing principles alone, we should use “phenomena,” that 1s external 
forms. For example, individuals who are prone to anger and delusion and are 
aware of their shortcominøs, should, when they are on the verge of bursting 
into a quarrel, immediately leave the scene and slowly sp a glass of cold 
water. Those heavily afflicted with the karma of lust-attachment who cannot 
suppress therr afflictions through “visualization of principle,” should arrange to 
be near virtuous Elders and concentrate on Buddhist activitiles or distant travel, 
to overcome lust and memories gradually as mentioned in the saying “out of 
sipht, out of mind.” This 1s because sentient beings” minds closely parallel 
their surroundinsgs and environmert. If the surroundings disappear, the mind 
loses its anchor, and gradually, all memories fade away. The ƒourth method 
1s “Suppressing qƒƒlicHons with repentance and recifafion ”› In addition 
to the above three methods, which range from the subtle to the gross, there 1s 
also a fourth: repentance and the recitaton of sutras, mantras and the 
Buddha”s name. If performed regularly, repenftance and recifation eradicate 
bad karma and generate merit and wisdom. For this reason, many cultivators 
1n times past, before receiving the precepts or embarking upon some great 
Dharma work such as building a temple or translating a sutra, would vow to 
recite the Great Compassion Mantra tens of thousands of times, or to recite the 
entire Larger Prajna Paramita Sutra, the longest sutra In the Buddha canon. In 
the past, during lay retreats, I1 a practiioner had heavy karmic obstructions 
and could not recite the Buddhas name with a pure mind or clearly visualize 
Amitabha Buddha, the presiding Dharma Master would usually advise him to 
follow the practice of “bowing repentance with incense.” This method consIsts 
of lighting a long incense stick and respectffully bowing in repentance while 
uftering the Buddha's name, until the stick 1s burnt out. There are cases of 
individuals with heavy karma who would spend the entire seven or fwenfy- 
one-day retreat doing nothing but "bowing with incense." In the Surangama 
Sutra, the Buddha taught: Habits of greed or covetousness results in the cold 
hells. According to the Surangama Sutra, book Eipht, the Buddha reminded 
Ananda about the habit of greed as follows: “Habits of greed and Intermingled 
scheming which give rise to a suction. When this suction becomes dominant 
and incessant, 1t produces 1ntense cold and solid Ice where freezing occurs, 
Just as a sensation of cold 1s experienced when a person draws in a blast of 
wind through his mouth. Because these two habits clash together, there come 
into being chattering, whimpering, and shuddering; blue, red, and white 
lotuses; cold and 1ce; and other such expeirences.” 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Hai 
Chapter One Hundred and Thirty-Two 


Thu Thúc Lục Căn 


Hành giả nên luôn quán chiếu về lục căn chính là những lý do 
khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, 
không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, 
sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng 
của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc 
sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền 
não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân tố chính 
khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào 
các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, 
giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ 
thứ phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham 
sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn 
bị phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Chính vì thế mà 
Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu 
làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết có người, dưới 
không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người không còn 
ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng 
đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 
Lục Căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng 
cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta 
gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì 
chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu căn: 
Mắt là một trong sáu giác quan hay sáu chỗ để nhận biết. 7ø¡ là một 
trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với 
âm thanh nghe. Ä⁄#¡ phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa 
hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây 
là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. 7hân phải hòa 
hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với 
sáu trân. Và Ý phải hòa hợp với pháp được nghĩ đến. Đức Phật dạy: 
“Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông chuyển hóa nếu các 
ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm 
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các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm 
cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của 
mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm 
tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. 
Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của 
tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của 
hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh 
thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là 
trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ 
vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự 
phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong 
Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục 
thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, 
cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. 

Trong Lục Căn thì Ý căn có sự nhận thức của tư duy hay tâm suy 
nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, 
nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp 
nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp 
trần, chúng ta biết không phải là thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy 
được như năm căn khác nhận thức năm trần, con mắt nhận thức thế 
giới của màu sắc, hay những sắc trần; lỗ tai có thể nghe được các âm 
thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận thức thế giới của những ý niệm 
và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. 
Các sắc chỉ có thể được thấy bằng nhãn căn, chứ không phải bằng tai, 
nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, vân vân. Khi nói đến thế giới của 
những ý niệm và tư tưởng thì tâm căn là ông chủ cai quản lãnh vực tỉnh 
thần nầy. Con mắt không thể nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý 
niệm lại, nhưng nó là công cụ để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. 
Hành giả nên luôn thu thúc các căn và theo dõi cảm giác của mình là 
một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, 
ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, 
đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiền 
của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ 
định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy 
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kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. 
Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí 
tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Bên cạnh đó, tu tập thiển 
định có mục đích hiểu tánh thuần khiết và khách quan trong khi quan 
sát và cố tránh những cảm giác vui, buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham 
muốn, hận thù, v.v. Hành giả nên luôn coi Lục Căn là những đối tượng 
của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác 
quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới 
bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cẩm nghĩ phát sinh do kết quả 
của những sự tiếp xúc ấy. Mắt đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc 
với thanh. Mũi đang tiếp xúc với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân 
đang tiếp xúc với sự xúc chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo 
Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị 
Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi 
mắt thấy sắc, Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ 
tướng riêng. Những nguyên nhân gì, khiến nhãn căn không được chế 
ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế 
ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi 
tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị 
ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên 
nhân gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, 
bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý 
căn, thực hành sự hộ trì ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, 
nên hưởng lạc thọ nội tâm, không vẩn đục. Tóm lại, hành giả nào cố 
gắng thu thúc lục căn là chẳng những đang đi trên đường lên Phật, mà 
cuộc sống hằng ngày của họ cũng luôn được an lạc, tỉnh thức và hạnh 
phúc. 


Restraint 0ƒ the Six Faculfies 


Practiioners should always contemplate on the six facultiles are the 
main reasons that cause human beings to fall into hells, to be reborn In 
the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, devas, or human 
beings, etc. It is agreeable that the six faculties that help us maintain 
our dally activitles, but they are also the main factors that bring 
sufferings and afflictions to our body and mind. They are the main 
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agents that cause us to create unwholesome karma, and eventually we 
wIlI fall into evil ways because of them. Do not think that the eyes are 
that great, Just because they help us see things. It is exactly because of 
their help that we give rise fo all kinds of sufferings and afflictions. For 
Instance, when we see an atfracftive person of the opposite sex, we 
become greedy for sex. lf we do not get what we want, we wIll be 
afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be afflicted. The 
other facultles, ear, nose, tongue, body and mind are the same way. 
They make one øIve rise to many sufferings and afflictions. Therefore, 
the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate until you 
are unaware of heaven above, people 1n between, and earth below.” If 
we cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, south, 
north, etc., can no longer Impact our six faculties, then at that point we 
are liberated from all hindrances. The six sense-organs can be 
entrances to the hells; at the same time, they can be some of the most 
Important entrances to the great enliphtenment; for with them, we 
create karmas and sins, but also with them, we can practise the right 
way. According to the Sangtti Sutta In the Long Discourses of the 
Buddha, there are six roots or faculties (ndriyam): E#ye 1s one of the sIx 
senses on which one relies or from which knowledge 1s received. #ar 1s 
one of the six unions of the six sense organs with the six obJects of the 
senses, the ears 1s In union with sound heard. Wose 1s In union with the 
smell smelt, this 1s one of the six unions of the six sense organs with 
the six obJects of the senses. 7øongwe 1s In union with the taste tasted, 
this 1s one of the six unions of the six sense organs with the six obJects 
of the senses. Bøđ‡y 1s In union with the thíng touched, this 1s one of the 
SIX unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
And the Mind 1s in union with the dharma thought about. The Buddha 
said: “Karma that you have made for yourself can only disappear If you 
want It to. No one can make you want 1t to disappear. [ have many 
kinds of medicine, but I can't take 1t for you.” Therefore, we should be 
mindful of 1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and 
act naturally, and then develop natural mindfulness of what 1s going on 
within ourselves. To foree our meditation or force ourselves Info 
awkward patterns 1s another form of craving. Patience and endurance 
are necessary. lf we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. It 1s obvIous that during meditation, the six organs are closed 
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and purified In order to develop their unlimited power and Iinterchange 
(in the case of Buddha). This full development enables the eye to see 
everything In a great chiliocosm from 1ts hiphest heaven down to 1tS 
lowest hells and all the beings past, present, and future with all the 
karma of each. 

In the six sense-organs, thought, the mind-sense, the sixth of the 
senses, the perception of thinking or faculty of thinking or the thinking 
mind. According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” faculty of mind recognizes mental obJects, we know, 1s 
not something tangible and perceptible like the other five facultles, 
which recognizes the external world. The eye cognizes the world of 
colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. 
The mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty 
of mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by 
the faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty of the 
ear, and so on. When 1t comes to the world of thoughts and ideas the 
faculty of the mind lord over the mental realm. The eye can not think 
thoughts, and collect Ideas, but 1t 1s Instrumental in seeing visible 
forms, the world of colors. Practitloners”s sense restraint Is proper 
practice. We should be mindful of 1t throughout the day. But do not 
overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then develop natural 
mindfulness of what 1s going on within ourselves. To fÍorce our 
meditation or force ourselves Into awkward patterns 1s another form of 
craving. Patience and endurance are necessary. lf we act naturally and 
are mindful, wisdom will come naturally. Besides, practicing 
medifation can lead to pure and obJective observation and 1s intended 
fo prevent emotions such as Joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, 
antipathy, desire, hatred, etc. Practitioners always consider the six 
senses are obJects of meditaton practices. According to Bikkhu 
Piyananda In The Gems of Buddhism Wisdom, you must always be 
aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and 
the contact they are having with the outside world. You must be aware 
Of the feelings that are arising as a result of this contact. Eye 1s now 1n 
contact with forms (rupa). Ear 1s now 1n contact with sound. Nose 1s 
now In conatct with smell. Tongue 1s now 1n confact with taste. Body 1s 
now in contact with touching. Mind 1s now In contact with all things 
(dharma). According to the Samannaphala Sutta 1n the Long Discourses 
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of the Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the sense-door.” 
How does a monk become a guardian of the sense-door? Here a monk, 
on seeing a visible obJect with the eye, does not ørasp at 1fs maJor sIgøns 
or secondary characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled 
states, would overwhelm him I1f he dwelt leaving this eye-faculty 
unguarded, so he practises guading it, he pro(ects the eye-faculty, 
develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with the 
ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour with 
the tongue...; on feeling an object with the body...; on thinking a 
thought with the mind, he does not ørasp at 1ts maJor signs or secondary 
characteristics, he develops restraint of the mind-faculty. He 
experilences within himself the blameless bliss that comes from 
maintaining this Ariyan guarding of the facultes. In short, those who 
try to restraint the sIx senses are not only advancing on the path to 
Buddhahood, but they also have peace, mindfulness and happiness In 
their dally life. 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Thirty- Three 


Vô Minh 


“Vô Minh” theo thuật ngữ Bắc Phạn là “Avidya' có nghĩa là mê 
mờ. Trong Phật giáo, vô minh là không biết hay mù quáng hay sự 
cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường 
hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu 
Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của 
Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của 
mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc 
thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo 
thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô 
minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị những thiên kiến và những 
định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới 
lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, 
hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là sự không am hiểu bản 
tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện 
tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất 
thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như 
là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận 
Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế 
giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô 
minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo 
quan điểm của trường phái Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một 
đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 

Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hổi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
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là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. 

Trong nhà Thiển, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như 
thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không 
phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh 
về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi 
cái ngã hay cái ta là thật. Vì si mê mà người ta không thấy được cái 
nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù 
quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi 
và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì 
ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” 
Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh 
và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, 
ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. 
Giải pháp phải nằm trong những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không 
nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu 
cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là 
những vấn để của kiếp nhân sinh, của con người, vậy thì chúng ta 
không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. Những vấn để 
thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ 
những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của 
chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực tại. Và điểu này 
chỉ có thể thực hiện được qua thiển hành mà thôi. Vô minh còn là 
những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta giải thoát. 
Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiển trược nầy, trước tiên 
chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiền định. Tương tự 
như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma vương, Ngài 
liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. Người tu tập 
thiển quán nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển quán theo đúng 
phương pháp là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm và duy trì chánh 
niệm. Qua thiền tập, chúng ta chú trọng vào sự việc với một ý thức 
không xao lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc gì, không phân 
tách, cũng không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào cũng nhìn thấy 
được tự tánh của bất cứ việc gì đang xẩy ra trong tâm mình. Nhờ đó 
mà tâm của chúng ta dần dần được soi sáng, có nghĩa là vô minh bị 
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loại dần ra khỏi tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn nghĩ rằng 
tâm của bạn có thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó ngoài kia, tức 
là bạn chẳng bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. Nếu bạn nghĩ ai 
đó có thể phá vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng phải là người Phật 
tử thuần thành. 


lgnorance 


The term “lgnorance” in Sanskrit language 1s “Avidya` which 
means noncognizance. In Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the 
four noble truths, the three precious ones (triratna), and the law of 
karma, etc. Avidya 1s the first link of conditionality (pratityasampada), 
which leads to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome In the world. Thịs 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beings in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
(pratitya-samutpada), and other key Buddhist  doctrines. In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an Ideal 
world that confers upon the everyday world 1s forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature Of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance veils the 
true nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” 
characterizes the conventlonal reality. For the Sautrantikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In realify 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the obJect as a unit 
independent of consciousness, when 1n reality 1t 1s Identical with 1t. 

lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve 
nidanas. Ignorance 1s Illlusion or darkness without 1llumination, the 
Ipnorance which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for 
realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the 
three affluences that feed the stream of mortality or transmipration. 
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Sometimes Ignorance means “Maya” or “Illusion.” lt means complete 
darkness without illumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realities. Ignorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1t 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, 
grief, misery, and sickness, and death. Ignorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous sfate of mind which arIses from belief in self. 

In Zen, Iignorance 1s not seeing things as they really are. It 1s failing to 
understand the truth about life. As long as we have not develop our minds to 
obtain wisdom, we remain ignorant of the tru nature of things. According to 
Buddhism, Ignorance means regarding the self as real. Due to ignorance, 
people do not see things as they really are, and cannot distinguish between 
right and wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to 
things which are Impermanent, changeable, and perishable. Once anger arises, 
one has nothing but “ignorance.” In order to eliminate “1gnorance,” you should 
meditate on causaliy. All of our psychological problems are rooted in 
Ipnorance, in delusion. Ignorance 1s the crowning corruption. Our greeds, 
hates, conceifs and a host of other defilements go hand in hand with our 
1gnorance. The solutons are to be found in the problems themselves and 
hence we should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not attribute 
them to non-humans. Our real problems can be solved only by giving up 
1llusions and false concepts and bringing our lives Into harmony with reality 
and this can be done only through meditation. Ignorance 1s also thoughts and 
1mpulses that try to draw us away from emancipation. If we wish to liberate 
ourselves from these hindrances, we should first recognize them through 
meditation. Just as the Buddha described In His discourses how He would 
exclaimm, “Maral! I see you.” Zen practiioners should remember that the 
purpose of disciplhined meditation practice 1s to eliminate 1gnorance, to open 
the essential nature of mind, and to stabilize awareness. Through meditation, 
we concenfrate on things with an undistracted awareness. We are not thinking 
about anything, not analyzing, not getting lost in flux of things, but Just seeing 
the nature of what 1s happening In the mind. Through practices of meditation, 
our mind becomes clearer and clearer; 1t 1s ftO say “ignorance” 1s gradually 
eliminated through the course of meditation. If you think that your mind can 
only be opened by a certain master out there, you are never cultivating 1n 
accordance with Buddhism at all. If you think someone out there can eliminate 
1genorance for you, you are not a devout Buddhist. 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Thirty-Four 


Bạn Lành & Bạn Ác 


Bạn Lành: Bạn lành hay thiện hữu tri thức là bất cứ ai (Phật, Bồ 
tát, người trí, người đạo đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể 
giúp đổ hành giả tiến tu giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, 
Tri là sự hiểu biết chơn chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội 
và tham đắm nơi các duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là người 
hiển, hiểu đạo, và có khả năng làm lợi lạc cho mình và cho người. 
Thiện hữu tri thức là người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống 
đời đạo hạnh, cũng như giúp đở khuyến tấn người khác sống đời đạo 
hạnh. Người bạn đạo tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về 
Phật pháp và đang tu tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri 
thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến 
Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với 
những người kính tin giáo lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri 
thức là người có thể chỉ dạy cho chúng sanh xa lìa mười điều ác và tu 
tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng 
như pháp, thực hành đúng như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh 
cùng bảo người khác chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết 
chơn thật (chánh kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. 
Hàng thiện hữu tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình 
thực hành ra chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui 
cho tất cả chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn nói các việc 
thuần thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví 
như mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy 
đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần 
xa la ác pháp, và thêm lớn pháp lành. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo Thọ Thiện Trí Thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
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được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. 

Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài 
nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đã gọi 
là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có khổ 
công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách triệt để 
nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. 
Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu tri thức. 
Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tinh chuyên niệm Phật. 
Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không được 
buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng được nơi 
thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu 
Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển trí thường 
chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết 
thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân 
với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn 
dạy dỗ, cản ngăn tội lỗi kể khác, được người lành kính yêu bao nhiêu 
thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, 
chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, 
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với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm 
thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn 
thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn trọng, giàu 
trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà ổi cùng họ 
(328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiễn lương, giàu trí lự, thì 
hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở riêng một 
mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điều 
ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 

Bạn Ác: Bạn ác hay Ác tri thức là ác nhân, là người thô lỗ bị sân 
hận chế ngự, thiếu từ tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. 
Ngược lại tốt có đầy đủ đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm 
đầy sân hận, không thể phân biệt được các hành động thiện ác, không 
khiêm nhường, không tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi 
giáo pháp, cũng không tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực 
mình nhỏ. Họ cáu kỉnh với người khác và tự hành hạ chính mình bằng 
sự tự trách. Đời sống của họ tràn đây thô bạo và không có ý nghĩa gì. 
Chúng ta thử tưởng tượng mà xem, làm bạn với những hạng nầy có lợi 
ích gì? Trái hẳn với hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những 
người bạn tốt, những người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến 
sự an lạc và lợi ích của tha nhân. Tình thương và sự nông ấm của họ 
được biểu hiện qua lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người 
khác bằng ái ngữ, bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí 
những øì họ có thể bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết bạn với kẻ 
hơn mình, không được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một 
mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). ĐI chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung 
với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân 
(207).” 
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Œood Friends & Fvil Friends 


Good Friends: Good friends or Good-knowing advisors are anyone 
(Buddha, Bodhisattva, wise person, virtuous friends and even an evil 
being) who can help the practitioner progress along the path to 
Enlightenment. Good 1s kind and virtuous, Friend 1s a person who 1s 
worthy of giving others advice, Knowledgeable means having a broad 
and proper understanding of the truths, Awakened means no longer 
mesmerized by destinies of life. Thus, Good Knowledgeable (knowing) 
Friend or Advisor is a good person who has certainn degree of 
knowledge of Buddhism and has the ability to benefit himself and 
others. A Good Knowledgeable (knowing) Friend 1s a friend in virtue, 
or a teacher who exemplifies the virtuous life and helps and Inspires 
other to live a virtuous life too. A good friend who has a good and deep 
knowledge of the Buddha's teaching and who 1s currently practicing 
the law. Someone with knowledge, wisdom and experience In 
Buddhaˆs teaching and practicing. ÀA wise counsel, spiritual guide, or 
honest and pure friend In cultivation. The Buddha talked about being a 
Good Knowing Advisor in Buddhism as follows: “When speaking of 
the good knowledgeable advisors, this 1s referring to the Buddhas, 
Bodhisatvas, Sound Hearers, Pratyeka-Buddhas, as well as those who 
have faih In the doctrine and sutras of Buddhism. The good 
knowledgeable advisors are those capable of teaching sentient beings 
to abandon the ten evIls or ten unwholesome deeds, and to cultivate the 
ten wholesome deeds. Moreover, the good knowledgeable advisors" 
speech 1s true to the dharma and their actions are genuine and 
consistent with their speech. Thus, not only do they not kill living 
creatures, they also tell others not to KIl living things; not only will 
they have the proper view, they also wIll use that proper view to teach 
others. The good knowledgeable advisors always have the dharma of 
øoodness, meaning whatever actions they may undertake, they do not 
seek for their own happiness, but for the happiness of all sentient 
beings. They do not speak of others” mistakes, but speak of virtues and 
goodness. There are many advantages and benefits to being close to 
the good knowledgeable advisors, Just as from the first to the fifteenth 
lunar calendar, the moon wIll gradually become larger, briphter and 
more complete. Similarly, the good knowledgeable advisors are able to 
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help and influence the learners of the Way to abandon gradually the 
varilous unwholesome dharma and to Increase greatly wholesome 
dharma. 

There are three types of good spiritual advIsors: 7eachỉng Spiritual 
Advyisor 1S someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow thelr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and give 
a datly fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Careftaking Spiritual 
Advisor refers to one or several persons assisting with outside daily 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreaf can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Comrmwnon Practice Spirifual Advisors are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
cultivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
common good. This concept has been captured in a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 

Nowadays, In order to have a riph( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people In the shining examples in old books. Otherwise, If one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, In 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there 1s one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there Is one person who cultivates In a 
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genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. 

Thus, the Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Once we call someone our Good 
Knowing Advisors, we should truly listen to their advice. lf Good 
Knowing Advisors say that cultivation requires arduous effort, we 
should truly believe it. IÝ we believe completely, we wIll surely be able 
to understand the mind and see the nature, return to the origin and go 
back to the source. Devout Buddhists should always listen to the 
Instructions of a Good Knowing Advisor. If he tells us to recIte the 
Buddhaˆs name, we should follow the Instructions and recite. If he tells 
us not to be distracted, then we should not be distracted. This 1s the 
essential secret of cultivation that we can benefit from our Good 
Knowing Advisors. The followings are the Buddha”s teachings on 
“Good Knowing Advisors” In the Dharmapada Sutra: Should you see 
an Int(elligent man who points out faults and blames what 1s blame- 
worthy, you should assoclate with such a wise person. It should be 
betfer, not worse for you to associate such a person (Dharmapada 76). 
Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad 
(Dharmapada 77). Do not assoclate or make friends with evil friends; 
do not associate with mean men. Àssociate with good friends; assocIate 
with noble men (Dharmapada 78). Those who drink the Dharma, live 1n 
happiness with a pacified mind; the wise man ever reJoices In the 
Dharma expounded by the sages (Dharmapada 79). lf you get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with, let nothing hold you back. Let find delight and 
Iinstruction 1n his companion (Dharmapada 328). If you do not get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with; then like a king who has renounced a conquered 
kingdom, you should walk alone as an elephant does In the elephant 
forest (Dharmapada 329). It 1s better to live alone than to be fellowship 
with the Ignorant (the fool). To live alone doing no evil, Just like an 
elephant roaming In the elephant forest (Dharmapada (330).” 

Evil Friends: Evil people are coarse people who are always 
overwhelmed by anger and lacking loving-kindness that they cannot 
appreclate the difference between wholesome and unwholesome 
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activitles. They do not know the benefit or appropriateness of payIng 
respect to persons worthy of respect, nor of learning about the Dharma, 
nor of actually cultivating. They may be hot-tempered, easily 
victimized by by anger and aversion. Their lives may be filled with 
rouph and distasteful activitiles. What 1s the use of making friends with 
such people? (On the contrary, good people have a deep 
considerateness and loving care for other beings. The warmth and love 
of their hearts 1s manifested In actions and speech. Refined people like 
these carry out their relationships with other people In sweet speech, 
beneficial action, and sharing a common aIm. They always vow to Ø1ve 
whatever they can give to benefit other people. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but they 
wIll be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or make 
friends with evil friends; do not assoclate with mean men. Assoclate 
with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools grieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever painful as with an enemy. To assoclate with the wIse 1s €ver 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207).” 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Lăm 
Chapter One Hundred and Thirty-Five 


Sự Giác Ngộ Của Đức Phật 


Sau những lần thăm viếng ngoại thành, những hình ảnh về già, 
bệnh và chết luôn ám ảnh Thái tử. Ngài nghĩ rằng vợ đẹp, con ngoan, 
và ngay cả chính bản thân ngài cũng không tránh được cái vòng già, 
bệnh và chết nây. Kiếp nhân sinh thật là ngắn ngủi và huyễn ảo. Vua 
Tịnh Phạn, cha ngài, đoán biết được những suy nghĩ từ bỏ thế tục của 
ngài, nên nhà vua đã cố gắng xây cung điện mùa hè để cho ngài 
hưởng thụ cuộc sống vật chất ca vui hoan lạc. Tuy nhiên, không có thú 
vui nào có thể làm cho Thái tử hứng thú. Lúc nào Thái tử cũng muốn 
tìm cho ra những phương cách giải thoát khỏi những thống khổ của 
kiếp người. Một đêm, Thái tử cùng Xa Nặc rời khỏi hoàng cung. Thái 
tử đi thắng đến chuồng ngựa, lên yên ngựa và bắt đầu cuộc hành trình 
bất thường. Vì thế mà Xa Nặc không còn cách nào lựa chon, nên phải 
đi cùng Thái tử. Thái tử cưỡi ngựa đến một chân núi, ngài xuống ngựa, 
trao hoàng bào, vương miện, và châu báu, và bảo Xa Nặc nên trở về 
hoàng cung. 

Trong khi tìm kiếm sự giác ngộ, Thái tử Tất Đạt Đa Cổ Đàm cùng 
5 vị đạo sĩ khổ hạnh tu tập những pháp khổ hạnh nghiêm ngặt với hy 
vọng đạt được tuệ giác tối cao. Cùng với những người nầy, Thái tử Cô 
Đàm học cách chịu đựng sự tự hành xác, trở nên kiệt sức và suy nhược 
đo bởi đói khát và đau đớn. Thậm chí những hảo tướng trên người của 
Ngài có từ lúc chào đời hầu như biến mất. Thái tử Tất Đạt Đa Cô 
Đàm, người đã từng biết đến những dục lạc tuyệt vời nhất nay đã cảm 
nhận được sự đối nghịch chính xác của nó. Cuối cùng, Ngài đi đến sự 
nhận thức rằng người ta không thể đạt được bất cứ điều gì từ sự suy 
sụp quá mức. Như vị vua trời Đế Thích đã bày tỏ cho Ngài, nếu những 
sợi dây đàn quá căng chúng sẽ đứt và nếu chúng quá chùng chúng sẽ 
không khãy được: chỉ khi nào chúng được căng một cách vừa phải thì 
chúng sẽ phát ra tiếng. Thái tử Cô Đàm hiểu rằng sự quân bình giống 
như vậy rất cần thiết với nhân loại và đi đến quyết định chấm dứt cuộc 
sống khổ hạnh quá mức bằng cách tắm gội và nhận lấy thực phẩm. 
Quan sát sự thay đổi này, năm người đồng môn của Ngài đều xa lánh 
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Ngài. Họ cho rằng Ngài đã chịu thất bại, do đó không xứng đáng với 
họ nữa. 

Đức Phật thừa nhận rằng người ta có thể đạt được nhiều điều thiện 
lành khi sống đời đạo sĩ khổ hạnh giản dị, nhưng Ngài cũng dạy rằng 
hình thức cực đoan khổ hạnh không dẫn tới con đường giải thoát. Sau 6 
năm trải qua nhiều thử thách khác nhau, Thái tử Cổ Đàm quyết định 
chuẩn bị cho con đường của chính mình: đó là con đường trung đạo, 
giữa sự buông thả quá mức và sự hành xác quá độ. Bên bờ sông Ni 
Liên Thiển, Ngài đã nhận lấy thực phẩm cúng dường của người thiếu 
nữ tên Sujata. Ngài biết rằng sự giác ngộ đã gần kể do bởi đêm trước 
đó Ngài có năm giấc mơ báo trước. Do đó, Ngài chia phẩm vật cúng 
dường ra làm 49 phần, mỗi phần cho mỗi ngày mà Ngài biết sẽ dành 
cho sự suy niệm tiếp theo cái đêm Ngài đạt được đạo quả giác ngộ. 
Giống như “một con sư tử thức dậy sau giấc ngủ,” Ngài tiến hành thực 
hiện những gì sau khi Ngài hiểu biết được dưới cội Bồ Đề trong Bồ Đề 
Đạo Tràng. Quan sát 4 hướng, Ngài ngồi trong tư thế hoa sen dưới cội 
cây và phát nguyện sẽ không đứng dậy cho đến khi trở thành bậc giác 
ngộ. Hiếm hoi biết dường nào cho một vị Bồ Tát thành Phật, và một sự 
kiện lớn lao đột ngột như vậy đã được lan truyền đi những chấn động 
khắp tất cả các cõi của thế giới. 

Sau khi từ bỏ lối tu hành khổ hạnh, Thái tử quyết định thay đổi 
hoàn toàn lối tu của mình. Ngài bước xuống dòng Ni Liên Thiên, để 
cho nước mát gột sạch những bụi bặm phủ đầy trên cơ thể của Ngài. 
Ngài quyết định đi vào lối tu làm thanh tịnh nội tâm, diệt trừ phiền 
não để mở rộng trí huệ và thông suốt chân lý. Tuy nhiên, do sức cùng 
lực kiệt, nên khi vừa tắm xong, Thái tử vật ngã xuống cạnh bờ sông. 
May mắn thay, ngay lúc đó thì một cô gái chăn bò tên Nanda, đang đội 
bình sữa đi qua, nàng nhận biết Thái tử ngất xỉu vì quá suy nhược nên 
nàng bèn mở nắp và rót một bát cho Thái tử uống. Thái tử cảm thấy 
bát sữa vừa dâng của cô gái chăn bò ngọt như nước cam lộ. Uống xong 
Ngài cảm thấy cơ thể thoải mái và từ từ khôi phục. Sau khi hồi sức, 
Thái tử vui vẻ đi về phía năm anh em Kiều Trần Như là những người 
đã cùng tu khổ hạnh với Ngài trong quá khứ, nhưng bị họ tránh né vì 
nghĩ rằng Thái tử đã bị cô gái đẹp kia mê hoặc rồi. Vì thế Thái tử đành 
rời khu rừng một mình, lội qua sông Ni Liên và đi về hướng núi Ca Đa. 
Thái tử ngồi xuống tẳng đá dưới tàng cây Bồ để như một cây dù lớn, 
Ngài quyết định lưu lại nơi đây, tiếp tục tham thiển cho đến khi đạt 
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được giác ngộ và giải thoát. Vào lúc đó có một cậu bé cắt cổ đi ngang 
qua, trên vai vác bó cỏ, cậu bé liền cúng dường cho Thái tử bó cỏ làm 
chỗ ngồi cho êm. Thái tử chấp nhận sự cúng dường của cậu bé. 

Lúc này, ma vương, chúa của tất cả các loài ma quỷ, cảm thấy 
rằng Thái tử Cổ Đàm đã vượt ra khỏi quyền lực của mình, nên tập họp 
đạo binh ma để trục xuất vị Bồ Tát ra khỏi chỗ ngồi của Ngài dưới gốc 
cây giác ngộ. Sự chạm trán xẩy ra, trong trận chiến này Ma vương đã 
hoàn toàn bị đánh bại. Đây là một trong những câu chuyện tuyệt vời 
của truyền thống Phật giáo. Ma vương tấn công vị Bồ Tát với chín loại 
vũ khí, nhưng không có kết quả: những trận cuồng phong, những tẳng 
đá bay và vô số những cây tên lửa đã biến thành những cánh hoa sen 
rơi rụng, những cơn bão cát, tro bụi và bùn đất biến thành trầm hương 
thơm ngát và cuối cùng cái màn tối tăm nhất của sự u mê đã được vị 
Bồ Tát làm sáng tỏ rực rỡ. Với sự tức giận điên cuồng, Ma vương xoay 
sang vị Phật tương lai và đòi lấy địa vị của Ngài. Ngài từ tốn đáp lại: 
“nhà ngươi không tu tập “thập độ bố thí” cũng không từ bỏ thế gian, mà 
cũng không mưu cầu tri kiến và tuệ giác chân thật. Địa vị này không 
có ý nghĩa với ngươi. Duy nhất chỉ một mình ta mới đủ tư cách ngồi nơi 
này.” Trong cơn thịnh nộ, Ma vương phóng cái đĩa sắt cạnh về phía 
Đức Phật, nhưng nó biến thành một tràng hoa ở trên đầu Ngài. Sau đó 
Đức Cổ Đàm thách thức Ma vương: “nếu Ma vương tin rằng mình có 
quyền nắm giữ vị trí của bậc giác ngộ, hãy tự mình đưa ra những bằng 
chứng về những hành động công đức của mình.” Ma vương xoay qua 
đồng bọn dưới quyền, bắt chúng đưa ra bằng chứng. Rồi Ma vương yêu 
cầu Bồ Tát phải trưng ra bằng chứng cho nó. Đức Cổ Đàm đưa bàn tay 
phải ra, chỉ xuống và nói rằng “Hãy để quả đất to lớn vững chắc này là 
chứng nhân của ta.” Với lời tuyên bố này, quả địa cầu chấn động quét 
sạch vũ trụ và tất cả loài ma quỷ bị thổi bay mất. Ngay cả con voi 
khổng lỗ của Ma vương cũng phải phủ phục trước vị Phật tương lai. 

Sau khi Đức Phật đánh bại Ma vương, tất cả chư thiên đều tụ tập 
quanh Ngài, trong khi Ngài vẫn còn chú tâm vào sự giác ngộ. Trong 
canh một, Bồ Tát trải qua bốn giai đoạn thiền liên tục, hoặc trạng thái 
tâm an định, thoát khỏi những trói buộc của các ý tưởng tầm thường, 
Ngài có thể nhớ lại nhiều tiền kiếp, từ đó đạt được tri kiến hoàn thiện 
của bản thân Ngài. Vào canh hai, Ngài hướng thiên nhãn vào vũ trụ và 
trông thấy toàn thể thế gian như thể được phản ánh trong một tấm 
gương không chút tì vết. Ngài trông thấy những kiếp sống bất tận của 
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nhiều chúng sanh trong vũ trụ mở ra tùy vào giá trị đạo đức về hành 
động của họ. Một số người may mắn, còn những người khác bất hạnh; 
một số người xinh đẹp, và những người khác xấu xí, nhưng không một 
ai có thể cho dừng lại việc xoay chuyển vòng sinh tử bất tận này. Vào 
canh ba, Đức Cô Đàm chuyển hướng suy niệm của mình sang bản chất 
thật của thế gian. Ngài thấy vạn vật lần lượt sanh diệt ra sao và luôn 
luôn bắt nguồn từ vật khác như thế nào. Hiểu được định luật Nhân 
Duyên này cuối cùng Ngài tìm được lời giải đáp để bẻ gấy vòng luân 
hồi sanh tử bất tận. Và với sự hiểu biết này Ngài đạt đến sự toàn hảo. 
Người ta nói rằng Ngài trở nên vắng lặng giống như một bếp lửa khi 
đã tàn. Vào canh tư và cũng là canh chót của đêm, khi bình minh sắp 
ló dạng, sự hiểu biết cao cả nhất của vị Bồ Tát có thể giúp Ngài hoàn 
toàn dập tắt (nghĩa đen của Niết Bàn) những ngọn lửa tham, sân, si mà 
trước đó đã trói buộc Ngài vào vòng sanh tử khổ đau. trong khoảnh 
khắc thành Phật, sự hiểu biết trọn vẹn của Ngài kết tinh thành Tứ Diệu 
Đế. Mặc dù có nhiều tường thuật về sự kiện đêm thành đạo, tuy có lúc 
có sự khác biệt về chi tiết, nhưng có một sự đồng nhất về “Tứ Diệu 
Đế.” Người ta nói Tứ Diệu Đế chứa đựng toàn bộ giáo lý của Đức 
Phật và là kết quả của Phật giáo, và đến mức mọi người hiểu chúng là 
dấu chỉ của sự tiến bộ trên con đường đi đến hiểu biết ở đạo Phật là 
thông hiểu sâu sắc và nhận thức được Tứ Diệu Đế. Chỉ Đức Phật mới 
có sự hiểu biết trọn vẹn và rốt ráo về ý nghĩa vi tế nhất của chúng, 
điều này tương đương với sự giác ngộ và Niết Bàn. 

Thái tử ngồi thẳng thóm và nguyện: “Nếu ta không đạt thành giác 
ngộ và giải thoát, thể quyết không đứng dậy khỏi chỗ này.” Thái tử 
ngồi như thế, lòng như nước lặng, bao nhiêu cám dỗ đều không quấy 
phá được Ngài. Lòng của Ngài mỗi lúc một thêm kiên định. Ngài tiến 
sâu vào cảnh giới thiển định tam muội, đạt đến thanh tịnh vô niệm. 
Thái tử tiếp tục ngồi kiết già dưới cội Bồ để, dứt bỏ mọi ràng buộc. 
Vào một đêm khi sao mai vừa ló dạng trên bầu trời phương đông. Thái 
tử ngẩng đầu lên nhìn thấy ngôi sao này, lòng hốt nhiên bừng sáng. 
Ngài đạt được Chánh Đắng Chánh Giác, triệt ngộ bản tánh, trí tuệ từ bï 
to lớn. Ngài trở thành người giác ngộ chân lý vũ trụ. Ngài là Phật. Lúc 
ấy Ngài biết rằng tất cả chúng sanh luân hồi trong lục đạo, chịu nhiều 
quả báo khác nhau. Phật cũng biết rằng, tất cả chúng sanh đều có đức 
tánh và trí tuệ Như Lai, đều có cơ hội đạt thành chánh giác, chỉ vì bị vô 
minh che lấp mà bị chìm đắm trong bể khổ, không thể thoát ra được. 


1265 


Sau khi Đức Phật đã đạt được chân lý vũ trụ nhân sinh, Ngài còn thiển 
định thêm 21 ngày nữa dưới cội Bộ để, sau đó Ngài đạt đến cảnh giới 
hanh thông vô ngại. Ngài bèn rời chỗ để đi về hướng thành Ca Thi để 
bắt đầu sự nghiệp truyền đạo cứu độ chúng sanh. 


Buddha s Enlightenment 


After the visits to the scenes outside the royal palace, Images of the 
old, the sick, and the dead always haunted the mind of the Prince. He 
thought that even his beautiful wife, his beloved son, and himself could 
not escape from the cycle of old age, sickness, and death. Human life 
was so short and Illusionary. King Suddhodana, his father, guessed his 
thinking of renouncing the world; so, the king tried to build a summer 
palace for him and let him enJoy the material pleasure of singing, 
dancing, and other entertainment. However, no Joys could arouse the 
Interest of the Prince. The Prince always wanted to seek out ways and 
means of emancipatlon from the sufferings of life. One nipght, the 
Prince and Chandaka left the Royal Palace. The Prince walked out of 
the summer palace, went straight to the stables, mounted a horse, and 
started his unusual Journey. So, Chandaka had no cholce but going 
along with Him. The Prince rode his horse to the foot of a hill, he 
dismounted, gave all his precIous dress, his crown and Jewels, and told 
Chandaka to return to the royal palace. 

In his search for enlightenment, the Prince Siddhartha Gautama 
Joined five ascetics who were pracficing the severest austerifies In the 
hope of gaIning ultimate 1nsight. In their company Gautama learned to 
endure the most extreme self-mortification, becoming weak and frail 
through starvation and pain. Even the magnificent distinguishing marks 
that had adorned him since birth almost disappeared. Prince Siddhartha 
Gautama, who had known the greatest pleasure had now experienced 
1fs eXact opposite. Eventually he came to realize that nothing would be 
gained from extreme deprivation. As the god Indra demonstrated to 
him, 1f the strings of a lute are too tight they wIll break, and 1f they are 
too slack they will not play: only 1f they are properly strung will music 
I1ssue forth. Gautama understood that the same balance 1s necessary 
with humankind and resolved to end the useless lie of extreme 
asceticism by bathing and receiving food. Observing this change, his 
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five companions deserted him, believing that he had admitted defeat 
and was therefore unworthy of them. 

The Buddha came to understand that renunciation 1tself could not 
bring about the cessation of suffering. He acknowledged that much can 
be gained from leading the simple life of an ascetic, but also taught that 
exftreme ausfterifiles are not conducive to the path of liberation. At the 
end of six years of varied experiences, Gautama decided to pave his 
own way: a middle path between the extreme of self-indulgence and 
self-mortification. Ôn the banks of the river NairaJana, he accepted an 
offering of rice-milk from a young girl named SuJata. He knew that 
enlightenment was near because the previous night he had had five 
premonitory dreams. He therefore divided SuJataˆs offering 1nto forty- 
nine mouthfuls, one for each of the days he knew he would spend in 
contemplation following the night of his enlightenment. “Roused like a 
lion,” he proceeded to what would later become known as the Bodhi 
Tree, in Bodh-Gaya. After surveying the four cardinal directions, he sat 
1n the lotus position underneath the tree and vowed not to move until 
he had attainned complete and final enlightenment. Rarely does a 
Bodhisattva become a Buddha, and the onset of such an event sends 
ripples all throughout the world system. 

After abandoning asceticism, the Prince decided to totally change 
his way of practicing. He walked to NairanJana River, and let the clear 
flowing water cleanse the dirt that had accumulated on his body for a 
long time. He decided to engage In ways to purIfy his inner heart, 
exterminate delusions, and expand his wisdom to understand the truth. 
However, the Prince was physically exhausted from his continuous 
practice of asceticism. After bathing, he was so weak and feeble that 
he fainted on the river bank. Fortunately, at that time, a shepherd girl 
named Nanda, who carried a bucket of cow”s milk on her head, passed 
by. She discovered the Prince and knew his condition was caused by 
extreme exhaustion. So she poured a bowl of milk for him to drink. 
Drinking the bowl of milk offered by the shepherd girl, the Prince 
found it tasted like sweet nectar. He felt more and more comfortable 
and he gradually recovered. After the Prince revived, he walked 
towards Kaudinya and other four people who had practiced asceticism 
with him in the past; however, all of them avoided him because they 
thought the Prince had been seduced by a beautiful maid. So he left the 


1267 


forest alone, crossed over NairanJana River and walked to Gaya HINH. 
The Prnince sat down on a stone seat under the umbrella-like bodhi tree. 
He decided to stay there to continue to practice meditation until he was 
able to attain enlightenment and emancipation. At that moment, a boy 
walked by with a bundle of grass on his shoulder. The boy offered a 
straw seat made from the grass he cut to the Prince for comfort. The 
Prince accepted the boy”s offering. 

At the moment, mara, the demon of all demons, sensed that Gautama was 
about to escape from his power and gathered his troops to oust the Bodhisattva 
from his seat beneath the tree of enlightenment. The ensuing confronfation, 1n 
which Mara was soundly defeated. This 1s one of the great storiles of the 
Buddhist tradiion. Mara attacked the Bodhisattva with nine elemental 
weapons, but to no avail: whirlwinds faded away, flying rocks and flaming 
spears turned Into lotus flowers, clouds of sand, ashes and mud were 
transformed 1nto fragrant sandalwood and, finally, the darkest of darkness was 
outshone by the Bodhisattva. Enraged, Mara turned to the Buddha-to-be and 
demanded his seat. Gautama replied: “You have neither practiced the ten 
perfections, nor renounced the world, nor sought true knowledge and Insight. 
This seat 1s not meant for you. I alone have the right to 1t.” With a furious 
rage, Mara flung his razor-edged disc at the Buddha-to-be, but 1t turned Into a 
garland of flowers above his head. Then Gautama challenged Mara: 1f the 
demon believed that he entitled to occupy the seat of enlightenment, let him 
brinng witnesses to his meritorious deeds. Mara turned to his fiendish 
compamions, who submissively gave their testimony. He then asked the 
Bodhisattvva who would bear witness for him. Gautama drew out his right 
hand, pointed it downward and said: “Let this great solid earth be my wifness.'” 
With this, a thunderous earthquake swept the universe and all the demons 
flew away. Even Mara”s great elephant, Girimekhala, knelt down before the 
Buddha-to-be. 

After Maraˆs defeat, the gods gathered around Gautama while he set his 
mind on enlightenment. In the first watch, the Bodhisattva experienced the 
Íour successive stages of meditation, or mental absorptions (dhyana). Freed 
from the shackles of conditioned thought, he could look upon his many 
previous existences, thereby gaining complete knowledge of himself. In the 
second watch of the night, he turned his divine eye to the universe and saw the 
entre world as though 1t were reflected In a spotless mirror. He saw the 
endless lives of many beings of the universe unfold according to the moral 
value of their deeds. Some were fortunate, others miserable; some were 
beautiful, others ugly; but none cease to turn in the endless cycle of birth and 
death. In the third watch of the night, Gautama turned his meditation to the 
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real and essential nature of the world. He saw how everything rises and falls 
1n tandem and how one thing always originates from another. Understanding 
this causal law of Dependent Origination, he finally beheld the key to 
breaking the endless of cycle of samsara, and with this understanding he 
reached perfection. It 1s said that he became tranquil like a fire when 1s 
flames have died down. In the fourth and final watch of the night, as dawn 
broke, the Bodhisattva”s great understanding enabled him to completely “blow 
ouf” (literal meaning of nrvana) the fires of greed, hatred and delusion that 
had previously tied him to rebirth and suffering. At the moment of becoming a 
Buddha, his entre knowledge crystallized into the Four Noble Trutha. 
Although there are many accounts of the Buddha”s night of enlightenment, at 
times varying In detail, there 1s complete unanimity about the Four Noble 
Truths. They can be said to confain the entire teaching of the Buddha, and 
consequently of Buddhism, and the extent to which they are understood 1s an 
1ndication of progress along the path: “to know” in Buddhism 1s to comprehend 
and realize the Four Noble Truths. Only a Buddha has complete and final 
understanding of therr subtlest meaning, which 1s equal to enlightenment and 
nirvana. 

The Prince sat straight under the tree and made a solemn oath: “Tf I do not 
succeed ïn attainng enlightenment and emancipation, I will not rise from this 
seat.” The Prince sat like a rock with a mind unruffled like still water. He was 
unperturbed by any temptations. The Prince was even more and more 
steadfast in his resolve. His mind was more peaceful, and he entered 1nto a 
Sfate of utmost concentration (samadhn), having reached the realm of no-mind 
and no-thought. The Prince sat in a meditation pose under the Bodhi tree, 
warding off all worldly attachments. One night, there appeared a bright 
morning star. The Prince raised his head and discovered the star. He was 
instanly awakened to his true nature and thus attained supreme 
enlightenment, with his mind filled with great compassion and wisdom. He 
had become awakened to the universal truth. He had become the Buddha. The 
Enliphtened One knew that all sentient beings were transmigrating 1n the six 
Sfates of existence, each receiving different kinds of retribution. He also knew 
that all sentient beings possessed the same nature and wisdom_ as a Buddha, 
that they could all attain enlightenment, but that they were drowned n the sea 
Of suffering and could not redeem themselves because they were immersed in 
1gnorance. After attaining the truth of life in the universe, and meditating for 
another 21 days under the Bodhi tree, the Buddha entered into the domain of 
unimpeded harmony and perfect homogenetty. So he rose from his seat and 
headed towards Kasi city to begin his preaching career to rescue the masses 
and benefit the living. 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Sáu 
Chapter One Hundred and Thirty-Six 


Tám Thức 


ần? 


Thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” có nghĩa là “Hồn Thần” là tên gọi 
khác của tâm thức. Nguyên Thủy lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám 
thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh 
hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân 
biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. Theo 
Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, “Ý” tức 
là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh 
thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, 
không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng 
khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. 
“Ý”' cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bảy và thức thứ tám thì 
tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, 
mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, 
nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ; năm thứ 
đầu là kết quả của những hành động liên hệ đến ngũ căn; thức thứ sáu 
bao gồm tất cả những cảm giác, ý kiến và sự phán đoán; thức thứ bẩy 
là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng 
Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung 
tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng 
mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. 
Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo 
nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả 
đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các 
sự vật. 
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Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần 
ý thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ 
sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm 
lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên 
quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc 
biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải 
là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”. Ý thức nhận biết 
tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na 
thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Ý Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tinh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

Thứ nhất là Nhãn Thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết 
hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một 
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hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình 
dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập 
nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nây để thực tập sao cho hạn chế nhãn 
căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất 
để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiển định. 

Thứ nhì là Nhĩ Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm 
thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm 
thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và 
âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi 
sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng 
bớt nhĩ căn. 

Thứ ba là Tỷ Thức: Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của 
khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất 
khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, 
do đó tỷ thức không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ 
căn. 

Thứ tư là Thiệt Thức: Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp 
xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị 
nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. 

Thứ năm là Thân Thúc: Thân thức phát triển khi điều kiện nổi 
bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân căn nằm 
khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có 
hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Đây là 
một trong sáu pháp hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh. 

Thứ sáu là Ý Thức: Ý Thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý 
thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành 
của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, 
trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn 
tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận 
biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ 
kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm 
thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức 
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theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới 
hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, 
ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng 
do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực 
tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự 
tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên 
nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi 
mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên 
ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da 
được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt 
na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát 
triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì 
nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một 
thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình 
bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc với đối tượng bên 
ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua 
năm thức trước mà phán đoán về thế giới bên ngoài. Thức thứ bảy làm 
trung tâm lý luận, tính toán, và kiến trúc đối tượng. Đây chính là 
nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự ngã, và nguyên nhân 
ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật. Từ “ý thức” và “vô 
thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý nghĩa mà 
chúng ta có thể nói là có tính cách tác năng, “ý thức” và “vô thức” ám 
chỉ một trạng thái chủ thể trong cá nhân. Nói rằng một người ý thức 
được nội dung tâm thần này nọ có nghĩa là người ấy nhận thức được 
những tình cảm, dục vọng, phán đoán, vân vân. 
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Thứ bảy là Mạt-Na thức (Ý Căn): Phạn ngữ “Klista-mano- 
vijnana” chỉ “tri giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì 
nó có khả năng làm cho con người trở thành một sinh vật có trí khôn và 
đạo đức. Mạt Na thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” 
Nó được rút ra từ gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng 
tượng,” và nó liên hệ tới sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo 
ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư 
vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). 
Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” 
hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay 
tàng thức). Mạt na thức được diễn tả như là một cái biển trong đó 
những dòng chảy tư tưởng cứ dâng trào lên không ngừng nghỉ. Nó là 
thức chuyển tiếp tất cả những tin tức từ ý thức qua A lại da thức. Mạt 
Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã 
vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái 
gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn 
thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của 
chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là 
đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các 
thức nầy bị quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng 
của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự suy nghĩ phối hợp với các 
căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự 
vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay 
chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ 
theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất 
cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng 
những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các 
hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta 
lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là 
những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Mạt Na hoạt 
động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia. 
Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lường.” 
Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có 
nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi 
cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó 
như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những 
đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và 
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phiền não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được sự tối thắng. 
Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được 
gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì 
một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái 
thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức-vastu-prativikalpa- 
vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng 
tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A 
Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái 
nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được 
so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một 
tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì 
sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự 
phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý 
luận sai trái (hý luận quá ác-prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở 
thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng 
được đặt căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào 
cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng 
đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không những chỉ là cái tri thức phân 
biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác giả. Mạt na 
thức cũng được phát hiện từ A Lại Da Thức. Nó là một thứ trực giác, 
trực giác về sự có mặt của một bản ngã tôn tại và độc lập với thế giới 
vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập quán và mê muội. Tính mê 
vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở 
thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối tượng của loại tuệ giác này 
là một mảnh vụn biến hình của A lại da mà nó cho là cái ta, trong đó 
có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó không bao giờ là tánh cảnh 
mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem 
như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiền 
quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được những nhận định sai lạc 
của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về 
mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy 
nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức 
phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể 
tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức 
khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na 
thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên 
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thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân 
biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các 
loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi 
dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, 
bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, 
trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ 
A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên 
ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt 
mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ——citta-kalapa) liên 
hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con 
sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là 
thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. 
Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 

Thứ tám là A Lại Da thức (Tàng Thức): A Lại Da là thức căn bản, 
thức thứ tám trong Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa 
đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân 
duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến 
sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nây lại 
sản xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và 
bất tận. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng 
tử thiện ác, hiển hiện được hết thẩy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có 
nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng 
còn được gọi là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng 
nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được 
lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nầy. 
Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, 
Mạt na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải 
trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là 
A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức 
khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính 
tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động 
được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử 
này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của 
từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và 
Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở 
nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại 
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Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức 
năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng 
tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng 
chứa chúng, nên được gọi là AÀ Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng 
thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở 
thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo 
tương quan nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống 
thế giới thường nhật nầy, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là 
thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý 
thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi 
sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. 
Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai 
triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ 
tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật 
tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm 
thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám 
được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một 
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khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. 
Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng 
Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản 
sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại 
dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nên tẳng cho mọi hiện tượng 
trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những 
thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng 
những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da có 
nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra 
trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn 
bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt 
vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ 
tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và 
quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử 
như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi 
một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục 
đạo. 


Eight Consciousnesses 


“Vijinana” Is another name for “Consclousness.” Theravada 
considered the six kinds of consciousness as “ViJjnana.” Mahayana 
considered the eight kinds of conscIousness as “Vijnana.” Externalists 
considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceIving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintelligence, knowledge, learning. It 1s Interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
Accordng to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The 
“Consciousness” 1s the “Spirit”, the “lntention” or “Mano-vijnana” 1s 
the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages 
1n Idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect and bright, with no 
conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers 
and điscriminations. But as soon as there 1s “ConscIousness”, one falls 
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into numbers and discriminatlons. The “Intention” or “Mano-vijnana” 
also makes discriminations, and 1t 1s the sixth consclousness. Ít 1S 
relatively turbid, while the seventh and eighth consciousnesses are 
relatively more pure. There are eight kinds of conscIousness: eye, ear, 
nose, fongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. 
Fundamentally speaking, consciousness 1s not of eight kinds, although 
there are eipht kinds in name. We could say there Is a single 
headquarters with eight departments under 1t. ÀAlthough there are eight 
departments, they are controlled by Just one single headquarters. 
“Vijinana” translated as “conscIousness” 1s the act of distinguishing or 
discernng ¡ncluding understanding, comprehending, recognizIng, 
Iintelligence, knowledge. There are eight consclousnesses. The first 
Íive arise as a result of the Interaction of the Íive sense organs (eye, 
car, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
ConscIousness, or the storehouse of all deeds or actions (karmas$), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, consclousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained In Vijnana. “ViJnana” also means relatIive 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such 
subJects as Iimmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas 
ViJnana 1s attached to duality of things. 

When we talk about “ConscIousnesses” we usually misunderstand 
with the sixth conscIousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense consciousnesses, and the sixth one being the 
mental consclousness. Buddhist psychology bases the perception 
pfOcess on six sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and 
thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, 
body and mind) and to a consciousness which functions specIfically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind consciousness 1S 
not the mind, 1t 1s the function of the mind; it does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding continuum 
of mind. Mental conscilousness apprehends not only obJects (form, 
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sound, taste, smell and touch) in the present trme, but 1t also 
apprehends obJects and imagines In the past and even in the future, 
then 1t transfers these obJectfs or Imagines to the seventh consciousness, 
and ïn turn, the seventh consiousness will transfer these obJects to the 
Alaya Consclousness. Let us examine the body and mind to see 
whether In either of them we can locate the self, we wIll find in neither 
of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of 
physical and mental factors. Let us first look at the aggregate matter of 
form. The aggregate of form corresponds to what we would call 
material or physical factors. It includes not only our own bodies, but 
also the material obJects that surround us, 1.e., houses, soIl, forests, and 
Oceans, and so on. However, physical elements by themselves are not 
enouph to produce experlence. The simple contact between the eyes 
and visible obJects, or between the ear and sound cannot result In 
experlence without conscilousness Only the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experlence. In other words, it is when the eyes, 
the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object Is produced. Consclousness 1s therefore an 
extremely Important element In the production of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experlence. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five agsregates are in consfant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, It 1s 
not his, and he 1s not it.” Devout Buddhists should grasp this Idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnscIousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Iinformation from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eiphth conscIousness which functions as a 
storehouse of all sensory Information. 

EFirst, Eye Consciowsness: The function of the eye consclousness 1s 
to perceive and apprehend visual forms. Without the eye consciousness 
we could not behold any visual form; however, the eye consciousness 
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depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, 
the eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the 
form never meet, eye consciousness wIll never arise (a blind person 
who lacks the eye faculty, thus eye consciousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thoroughly this vital 
point to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so 
that no or very limited eye conscIousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limit or stop 
the arising of the eye conscIousness. 

Second, Ear Consciousness: The function of the ear conscIousness 
1S fO perceive and apprehend sounds; however, ear consciousness 
depends on the ear faculty. Ear faculty and any sound meet, the ear 
conscIousness develops Instantly (in a deaf person, ear faculty and 
sounds never meet, therefore no ear conscIousness wI]l arise). Buddhist 
cultivators should always remember this and try to practise meditation 
stop or close the ear conscIousness 1ƒ possIble. 

Thứrnd, Smell Consciousness: The nose consclousness develops 
Immediately from the dominant condition of the nose faculty when 1t 
focuses on smell. Nose consciousness completely dependenfs on the 
nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose faculty and 
smell never meet, therefore, nose consciousness wilÏ never arise. 
Buddhist cultivators should always practise meditation to stop or close 
the nose conscIousness. 

Fourth, Taste Consciousness: The tongue consclousness develops 
Iummediately through the dominant condition of the tongue when the 
tongue faculty focuses on a certain taste. At that very moment, we 
experience and distinguish between tastes and desIre arIses. 

FHỰNh, Tacticle Sensation Consciowsness: Body consclousness 
develops when the dominant condition in which the body faculty meets 
an obJect of touch. The location of the body faculty 1s throughout the 
entire body. Cognition of the obJects of touch, one of the five forms of 
cogmition. Here a monk, on touching a tangIble obJect with the body, 1s 
neither pleased not displeased, but remains equable, mindful and 
clearly aware. This 1s one of the six stable states which the Buddha 
taught In the Sangiti Sutta in the Long Discourses. 

Sixth, Mano Consciowsness: The Mano Consciousness Is the 
thinking consciousness that coordinates the perceptions of the sense 
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organs The mind consclousness, the sixth or the Intellectual 
conscIousness 1s not the mind, its the function of the mind. The 
sentlent being”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which mental 
activifles never cease. There are four stages of production, dwelling, 
change, and decay. À mind which does not depend on any of the five 
sense faculties, but on the immediately preceding continuum of mind. 
Mental conscIlousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, 
smell, touch) in the present time, but it also apprehends obJects In the 
past and Imagines objects even In the future. Mental conscIousness will 
go with us from one life to another, while the first Íive consciousnesses 
are our temporary minds. Consciousness 1s also one of the Íive 
skandhas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIstfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to It, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In 1ts totality. Like the ocean waves, the VIJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of Manovijnana.” A mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the Iimmediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects 
(form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects In the past and Iimagines obJects even in the future. 
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Mental consciousness will go with us from one life to another, while 
the first five consciousnesses are our temporary minds. Consciousness 
1S also one of the five skandhas. ConscIousness refers to the perception 
or discernment which occurs when our sense organs make contact with 
their respective obJects. The first five conscIousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
Íive senses Into coherent Iimages and make Jjudgmen(s about the 
external world. The seventh consciousness 1s the active center of 
reasoning, calculation, and construction or fabrication of 1ndividual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
self or ego and the cause of illusion that arIses from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscIous” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “consclous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s conscious of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Judgments, etc. 

Seventh, Klistamnanas Consciousness: “Kllsta-mano-vijnana” 1s a 
Sanskrit term for “sentience.” In Buddhism, 1t 1s called “mental faculty” 
for 1t constitutes man as an Intelligent and moral being. It 1s commonly 
thought to be equated with the terms “cifta” or “consciousness.” Ít 1s 
derived from the Sanskrit root “man,” which means “to think” or “to 
Imagine” and 1s associated with intellectual activity of conscIousness. 
Thịs 1s the discriminating and constructive sense. Ït 1s more than the 
Iintellectually perceptive. It is the cause of all egoism (it creates the 
1llusion of a subJect “I standing apart from the obJect world) and 
1ndividualizIing of men and things (all 1llusion arising from assuming the 
seeming as the real). The self-conscilous defiled mind, which thinks, 
wIlls, and 1s the principal factor in the generation of subJectivity. Ït 1s a 
conveyor of the seed-essence of sensory experlences to the eighth 
level of subconscIousness. It 1s described as a sea in which currents of 
thought surge and seethe. It 1s the transmitfing consclousness that 
relays sensory Information from the mind or mano conscIousness to the 
storehouse or Alaya-viJjnana. According to The Lankavaftara Sutra, this 
system of the five sense-viJnanas 1s In union with Manovijnana and this 
muatuality makes the system distinguish between what 1s good and 
what 1s not good. Manovijnana In union with the five sense-viJnanas 
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grasps forms and appearances In their multitudinous apsect; and there 
1S not a momenf's cessation of activity. This 1s called the momenftary 
character of the Vijnanas. This system of vijnanas 1s stirred 
uninterruptedly and all the time like the waves of the great ocean. 
Klistamanas consciousness 1s the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
conscIousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1fs the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spIinning whirlpool in which mentfal activifiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the Íirst six consciousnesses. The 
seventh of the eight conscilousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 
1s also used for the mind Itself. The waves will be seen ruffling the 
suface of the ocean of Alayavijnana when the prnciple of 
individuation known as Vishaya blows over 1t like the wind. The waves 
thus started are this world of particulars where the Intellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires struggle for 
exiIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; In fact It is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manifesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and obJect from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s 
now divided into dualitiles of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spirit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
1n 1tself 1s not evil, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
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be the source of great calamity when It creates desires based upon 1ts 
wrong Judgmentfs, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas Is 
not only a discriminating 1ntelligence, but a willing agency, and 
consequenfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Iís 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for viJjnapti. The obJect of this 1ntuition 1s a distorted fragment of alaya 
which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COUrse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenftation of reality. In 1ts 
role as a self as welÏ as consciousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIstfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to it, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation oŸ one”s 
own mind, the mentatlon-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the VIJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of Manovijnana.” 
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kighth, Alaya VỰnana: Alaya Vijnana, the receptacle Intellect or 
COnSCIOUSneSS, basIc COnSCIOUSness, Eighth COnSCIOUSneSS, 
subconscIousness, and store consciousness The storehouse 
conscIousness or basis from which come all seeds of consciousness or 
from which 1t responds to causes and conditions, specIfic seeds are 
reconveyed by Manas to the six senses, precIpitating new actions, 
which In turn produce other seeds. This process Is sinultaneous and 
endless. “Alayavijnana 1s also called “Open knowledge”, the store of 
knowledge where all 1s revealed, either good or bad. Alaya means a 
house or rather a home, which 1s In turn a place where all the valued 
things for use by us are kept and among which we dwell. Also called 
“Store conscIousness,” “eIphth consciousness,” or “karma reposIfory.” 
All karma created In the present and previous lifetime 1s stored in the 
Alaya Consciousness. According to the Consciousness-Only, there are 
eight consclousnesses (sipht, hearing, smell, taste, touch, mind, Mana 
and Alaya). These consclousnesses enable sentient beings to 
discriminate between ripht and wrong of all dharmas (thoughts, 
feelings, physical things, etc). However, human beings have a deep 
conscIousness which 1s called Alaya-consciousness which 1s the actual 
subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an eternal soul or self 
by the other conscIousnesses. lt 1s in the Alaya-conscIousness that the 
1mpressions of action and experience are stored in the form of “seeds” 
and it is these seeds which engender further experiences according to 
the Iindividual situation. According to Asvaghosa Bodhisattva In the 
Awakening of Faith and the Samparigraha, the Alaya or store 1d the 
conscIousness in which the true and the false unite. When Alaya 
Consciousness becomes pure and taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). 
Also known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
told Mahamati: “Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contaIns In Itself 
causes alike good and not-good, and from which are generated all 
paths of existence. It Is like an actor playing different characters 
without harboring any thought of “me and mine.'” Alaya means all- 
conserving. Ït 1s in company with the seven Vijnanas which are 
generated in the dwelling-house of Ignorance. The function of 
Alayavijnana 1s to look Into 1tself where all the memory (vasana) og 
the beginningless past Is preserved In a way beyond conscIousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
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active energy In Iftself; 1t never actfs, It simply perceIves, It 1s In this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1fs tranguillity; and 1t 1s pure and undefiled, which 
means that It 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. According to Prof. JunjJiro Takakusu in The Essentials 
of Buddhist Philosophy, when all things are reflected on our mind, our 
discriminating or imaginating power 1s already at work. This called our 
COnscIousness (vijnana). Since the consciousness co-ordinatng all 
reflected elements stores them, 1t ¡s called the store-consciIousness or 
Ideation-store. The Ideation-store Ifself 1s an existence of causal 
combination, and ¡in It the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the 1deation-store begins to move and 
descend to the everyday world, then we have the manifold existence 
that 1s only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
COnscIousness, 1s the conscious center and the world manifested by 
Ideation 1s 1ís environment. lt 1s only from the Buddha's Perfect 
Enliphtenmernt that pure ideation flashed out. This pure 1deation can 
pur1fy the tainted portion of the Ideation-store and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (parinispanna). This 
having been attained, the seed-store, as consclousness, wIll disappear 
altogether and ultimately will reach the state where there Is no 
distinction between subJect and obJect. The knowledge so gained has 
no discrimination (Avikalpa-vijnana). This ultimate state 1s the Nirvana 
of No Abode (apratisthita-nirvana), that Is to say, the attainment of 
perfect freedom, not being bound to one place. The function of 
Alayavijnana 1s to look Into 1tself where all the memory (vasana) of the 
beginningless past 1s preserved In a way beyond consciousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
active energy In Itself; 1t never actfs, It simply perceIves, It 1s in this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1fs tranquillity; and 1t 1s pure and undefiled, which 
means that 1t 1s free from the dualismof subJect and obJect. For If 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. The Initiator of change, or the first power of change, or 
mufation, 1.e. the alaya-viJnana, so called because other viJnanas are 


1287 


derived from 1t. An Important doctrinal concept that 1s particularly 
1mportant 1n the Yogacara tradition. This term 1s sometimes translated 
by Western scholars as “storehouse conscIousness,” since 1t acfs as the 
repository (kho) of the predisposition (thiên về) that one”`s actions 
produce. It stores these predispositlons until the conditions are right for 
them to manifest themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn 
lại) 1t as “basIs of all” because 1t serves as the basis for all of the 
phenomena of cyclic existence and nirvana. Through meditative 
practice and engaging In meritorious actions, one gradually replaces 
afflicted seeds with pure ones; when one has completely purified the 
continuum of the alaya-vijnana, 1t Is referred to as the “purifiled 
conscIousness.” Alaya means all-conserving mind. Ít is In company 
with the seven Vijnanas which are generated In the dwelling-house of 
Ipnorance. Alaya means the preconsciousness, or the eiphth 
COonscIiousness, or the store-conscIousness. Ït 1s the central or universal 
consclousness which 1s the womb or store conscilousness (the 
storehouse consciousness where all karmic seeds enter and cause all 
thought activities). All karma created In the present and previous 
lietime 1s stored in the Alaya Consciousness. This 1s like a storage 
space receiving all information collected in the Mana conscIousness. 
'When a sentient being dies, the first seven consciousnesses die with 1t, 
but the Alaya-ConscIousness carries on. lt 1s the supreme ruler of one 
exIstence which ultimately determines where one wIll gain rebirth In 
the six realms of existence. 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Bảy 
Chapter One Hundred and Thirty-Seven 


Phật Tánh Và Pháp Tánh 


Phạn ngữ Buddhata hay Buddhitattva có nghĩa là Phật tánh, trạng 
thái giác ngộ của Phật hay bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự 
sống hữu tình và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng 
với chư Phật. Chủng tử tỉnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu 
cho khả năng tỉnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn 
có mỗi chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả 
đều có khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tinh chuyên 
để gặt được quả Phật. Trong thiển, việc đạt tới Phật tính là lẽ tổn tại 
và mục đích cao nhất của mọi chúng sanh. Bởi lẽ mọi chúng sanh đều 
có Phật tính, vấn để ở đây không phải là chuyện đạt được bất cứ thứ 
gì, mà là chúng ta có thể thấy và sống với bản tính toàn thiện ban đầu 
của chúng ta trong cuộc sống hằng ngày cũng đồng nghĩa với việc 
thành Phật vậy. Trong Hoàng Bá Ngữ Lục, Thiền sư Hoàng Bá dạy: 
"Phật tánh bản lai của chúng ta không một mảy may mang tính khách 
thể. Nó trống rỗng, hiện diện khắp nơi, tĩnh lặng và thanh tịnh; đó là 
một niềm vui an bình, rạng rỡ và huyền bí, và chỉ có vậy thôi. Hãy 
nhập sâu vào nó bằng cách tự thức tỉnh lấy mình. Nó ở ngay trước mặt 
bạn đó, trọn vẹn và viên mãn. Ngoài nó ra, tất cả chỉ là số không. 
Ngay cả khi bạn đã lần lượt vượt qua từng chặng công phu đủ để đưa 
một vị Bổ Tát thành Phật, cuối cùng, bất chợt, bạn đạt đến toàn giác, 
bạn cũng chỉ chứng ngộ được Phật tánh vốn đã luôn có trong bạn; và 
trong những giai đoạn sau đó, bạn cũng sẽ không thêm được một chút 
gì vào đó." Theo Bạch Ẩn, một Thiên sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh 
của Phật là đồng nhất với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc 
dù Phật tánh nằm ngoài mọi quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có 
thể đánh thức nó trong chúng ta vì chính bản thân của chúng ta cũng là 
một phần cố hữu của Phật tánh. Charlotte Joko Beck viết lại một câu 
chuyện lý thú trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': Đây là 
câu chuyện về ba người ngắm nhìn một vị Tăng đứng trên đỉnh đi. 
Sau khi nhìn một hồi lâu, một người nói: "Đây chắc hẳn là một người 
chăn cừu đang đi tìm một con cừu bị lạc." Người thứ hai nói: "Không, 
anh ta chẳng hễể nhìn quanh, tôi nghĩ rằng anh ta đang đợi một người 
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bạn." Người thứ ba nói: "Có lẽ đó là một vị Tăng. Tôi dám cá ông ta 
đang thiển định." Ba người tiếp tục tranh cãi về chuyện vị Tăng đang 
làm øì, và sau rốt, họ quyết giải quyết cho ra lẽ, nên họ leo lên đỉnh 
đồi, đến gần vị Tăng và hỏi: "Có phải ông đang tìm kiếm một con cừu 
hay không?" "Không, tôi không đi tìm cừu." "Vậy chắc ông đang chờ 
một người bạn?" "Không, tôi chẳng chờ ai." "Vậy chắc ông đang thiển 
quán?" "Không, không phải thế. Tôi đứng đây và tôi đứng đây. Tôi 
chẳng làm øì cả." Thấy được Phật tánh đòi hỏi chúng ta phải hoàn toàn 
hiện hữu trong mọi lúc, cho dầu chúng ta đang làm gì, đi tìm con cừu, 
đang chờ người bạn hay đang thiền quán, chúng ta vẫn đứng nơi đây, 
vào lúc này đây, và không làm gì cả. 

Phật tánh chỉ cho các loài hữu tình, và Pháp Tánh chỉ chung cho 
vạn hữu; tuy nhiên, trên thực tế cũng chỉ là một, như là trạng thái của 
giác ngộ (nói theo quả) hay là khả năng giác ngộ (nói theo nhân). Pháp 
Tánh là bản thể nội tại của chư pháp hay chân thân của Phật đã chứng 
lý thể pháp tánh. Chơn tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất 
chuyển và vượt ra ngoài mọi khái niệm phân biệt. 7hứ nhất, Pháp tánh 
có nghĩa là thế giới giác ngộ, đó là Pháp giới của Đức Phật. Pháp giới 
duy tâm. Chư Phật đã xác chứng điều này khi các Ngài thành tựu Pháp 
Thân... vô tận và đồng đẳng với Pháp Giới, trong đó thân của các Đức 
Như Lai tổa khắp. Pháp tánh là pháp giới tổa khắp hư không vũ trụ, 
nhưng nói chung có 10 Pháp giới. Mười pháp giới này là lục phàm tứ 
Thánh. Mười pháp giới này không chạy ra ngoài vòng suy tưởng của 
bạn. Pháp tánh còn được gọi dưới nhiều tên khác nhau: pháp định, 
pháp trụ, pháp giới, pháp thân, thực tế, thực tướng, không tánh, Phật 
tánh, vô tướng, chân như, Như Lai tạng, bình đẳng tánh, ly sanh tánh, 
vô ngã tánh, hư định giới, bất biến dị tánh, bất tư nghì giới, và tự tánh 
thanh tịnh tâm, vân vân. Ngoài ra, còn có những định nghĩa khác liên 
quan đến Pháp tánh. Thứ nhất là Pháp Tánh Chân Như. (Pháp tánh và 
chân như, khác tên nhưng tự thể giống nhau). 7hứ nhì là Pháp tánh 
pháp thân. Chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh. 7h⁄ ba là 
Pháp Tánh Sơn là Pháp tánh như núi, cố định, không lay chuyển được. 
Thứ tư là Pháp Tánh Tùy Duyên. Pháp tánh tùy duyên hay chân như 
tùy duyên. Thể của pháp tánh tùy theo nhiễm duyên mà sanh ra, có 
thể là nh hay động; khi động thì hoàn cảnh bên ngoài trở nên ô 
nhiễm, mà gây nên phiền não; khi tĩnh là không ô nhiễm hay niết bàn. 
Khi tĩnh như tánh của nước, khi động như tánh của sóng. 
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Trong Tu Tâm, Thiển sư Hoàng Mai Hoằng Nhẫn dạy: "Theo Thập 
Cảnh Kinh, trong con người mọi chúng sanh đều có một Phật tánh bất 
hoại, như vâng mặt trời, tròn đầy, bao la và vô hạn, nhưng vì bị che lấp 
bởi mây đen ngũ uẩn, Phật tánh không sáng lên được, giống như một 
chiếc đèn nằm bên dưới đáy bình. Khi mây và sương mù giăng phủ nơi 
nơi, thế giới chìm trong bóng tối, nhưng điều đó không có nghĩa là mặt 
trời đã bị hủy hoại. Tại sao không có ánh sáng? Ánh sáng không bao 
giờ bị hủy hoại mà chỉ bị mây và sương mù che khuất. Cái tâm thanh 
tịnh của mọi chúng sanh cũng vậy, chỉ bị che khuất bởi những đám 
mây u ám, của những ám ảnh về các đối tượng, những tư tưởng độc 
đoán, những sâu não tâm lý, những quan điểm và ý kiến. Nếu bạn có 
thể giữ cái tâm tĩnh lặng để không một tư tưởng buông lung nào có thể 
phát khởi, thực tướng niết bàn sẽ tự nhiên hiện ra. Như thế, chúng ta 
biết được rằng cái tâm cố hữu của con người từ bổn lai vốn thanh tịnh." 

Cũng trong Tu Tâm, Thiền sư Hoằng Nhẫn dạy, "Phật tánh bổn lai 
thanh tịnh. Một khi chúng ta biết rằng Phật tánh trong mọi chúng sanh 
vốn thanh tịnh như mặt trời ẩn sau những đám mây, nếu chúng ta giữ 
cho chân tâm căn bản trong sáng toàn hảo, mây mù của những tư niệm 
buông lung sẽ tan biến và mặt trời trí tuệ xuất hiện; có cần phải nghiên 
cứu thêm tri kiến của những đau khổ sanh tử, hoặc học thuyết này nọ, 
và những chuyện quá khứ, hiện tại, tương lai hay không? Giống như 
khi lau bụi trên tấm gương; vẻ trong suốt sẽ hiện ra ngay khi những hạt 
bụi biến mất. Như vậy bất cứ thứ gì mà bạn học trong cái tâm vô minh 
đều không có giá trị. Nếu bạn có thể giữ được sự tỉnh thức nhạy bén 
một cách trong sáng, tất cả những gì học được trong cái tâm chân thực 
của bạn sẽ là những cái học chân thật. Nhưng dầu tôi có gọi nó là cái 
học chân thật, cuối cùng chẳng có gì được học cả. Tại sao vậy? Tại vì 
cả cái ngã và Niết Bàn vốn trống rỗng; không có hai, mà cũng không 
có một. Như thế chẳng có thứ gì được học; nhưng dầu cho vạn pháp 
chủ yếu là không tánh, cần phải giữ cái chân tâm trong sáng toàn hảo, 
bởi vì khi đó những tư niệm mê hoặc không khởi hiện, và lòng tư kỷ và 
tính tư hữu biến mất. Kinh Niết Bàn nói: Những ai biết rằng Phật 
không giảng dạy điều gì, người ta gọi họ là những bậc toàn thức.' Đây 
là cách chúng ta giữ được chân tâm căn bản là nguồn gốc của mọi kinh 
điển." 

Thiển sư Philip Kapleau viết trong quyển Giác Ngộ Thiền: "Phật 
tánh vô giới tánhTheo quan điểm của Phật tánh, đồng tính hay lưỡng 
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tính, đàn ông hay đàn bà, là điều không quan trọng. Khi bạn đạt đến 
cảnh giới có thể để cho Phật tánh tự biểu hiện, hoặc bạn đã vượt qua 
được quan niệm nhị nguyên ta và người, cũng có nghĩa là nam hay nữ 
sẽ không có vấn đề giới tính không chuẩn mực, không có sự phân chia 
giới tính 'đđúng'. Hoạt động tình dục sai quấy, theo định nghĩa, phải xuất 
phát từ cái tự tư tự kỷ, từ mối quan tâm ích kỷ đến ham muốn của 
riêng mình. Để có mối quan hệ gắn bó, chúng ta phải quan tâm đến 
người khác. Nhưng nếu trước hết, bạn chỉ tìm cách thỏa mãn cho riêng 
mình, ấy chính là hoạt động tình dục sai quấy. Cho dầu là đồng tính 
hay lưỡng tính, bạn không có gì phải xấu hổ. nếu bạn không cảm nhận 
được cái Nhất Thể, và biểu hiện nó trong cuộc sống hằng ngày, xét về 
mặt tâm linh, đó mới là điều duy nhất khiến bạn phải xấu hổ... Giới 
luật thứ ba cấm tà dâm. Tà dâm, mặc dầu vẫn có một định nghĩa pháp 
lý, cũng có nghĩa rằng trong lúc sống với một người khác trong một 
mối quan hệ ổn thỏa, người ta làm ô uế mối quan hệ ấy bằng cách 
đồng thời có quan hệ với một người khác." 

Khi Lục Tổ Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: 
“Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ tử 
là dân Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thây, chỉ cầu làm 
Phật, chớ không câu gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, 
là một giống người mọi rợ, làm sao kham làm Phật?” Huệ Năng liền 
đáp: “Người tuy có Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có Nam Bắc, 
thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh 
đầu có sai khác.” 


Buddha-Nature and 
Dharma Nature 


The Sanskrit term Buddhata or Buddhitattva means the sfate of the 
Buddha's enlightenment, the Buddha-Nature, the True Nature, or the 
Wisdom Faculty (the substratim of perfection, of completeness, 
1nfrinsIc to both sentient and 1nsentient life). The Buddha-nature within 
(oneself) all beings which 1s the same as In all Buddhas. Potential bodhi 
remains In every gati, all have the capacity for enliphtenment; 
however, 1t requires to be cultivated In order to produce 1fs ripe ÍruIt. 
The seed of mindfulness and enliphtenment in every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a 
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Buddha. The substratim of perfection, of completeness, Intrinsic to 
both sentent and Insentent life. In Zen, the attainment of 
enlightenment or becoming a Buddha 1s the highest aim of all beings. 
Since all beings possess this Buddha-nature, the question here 1s not to 
attain anything, but to be able to see and live with our originally 
perfect nature In our daily activiies means th same thing with 
becoming a Buddha. Zen Master Huang-Po taught in The Zen 
Teaching of Huang-Po: "Our original Buddha-Nature 1s, In highest 
truth, devoid of any atom of obJectivity. Ït is void, omnipresent, silent, 
pure; 1 1s glorlous and mysterious peaceful Joy; and that 1s all. Enter 
deeply Into 1t by awaking to 1t yourself. That which 1s before you 1s If, 
1n all its fullness, utterly complete. There 1s naught beside. Even I1f you 
go through all the stages of a Bodhisattvas progress towards 
Buddhahood, one by one; when at last, in a single flash, you attain to 
full realization, you wIll only be realizing the Buddha-Nature which 
has been with you all the time; and by all the foregoing stages you will 
have added to 1t nothing at all.” According to Hakuin, a famous 
Japanese Zen master, Buddha-nature 1s identical with that which 1s 
called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all conception 
and Iimagination, 1t 1s possible for us to awaken to 1t because we 
ourselves are Intrinsically Buddha-nature. Charlotte Joko Beck wrote 
an Interesting story in Everyday Zen: ”There's a sftory of three people 
who are watching a monk standing on top of a hill. After they watch 
him for a while, one of the three says, He must be a shepherd looking 
for a sheep he's lost.' The second person says, 'No, he's not looking 
around. I think he must be watting for a friend.' And the third person 
says, Hes probably a monk. [ll bet hes meditating. They begin 
arguing over what this monk 1s doïng, and eventually, to settle the 
squabble, they climb up the hill and approach him. 'Are you looking for 
a sheep?' No, I dont have any sheep to look for.' 'Oh, then you must be 
walting for a friend. No, Im not watting for anyone.' 'Well, then you 
must be meditating.' Well, no. m just standing here. m not doing 
anything at all... Seeing Buddha-nature requires that we... completely 
be each momeint, so that whatever acfivify we are engaged In, whether 
werre looking for a lost sheep, or walting for a friend, or medifating, we 
are standing right here, right now, doing nothing at all.” 
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Buddha-nature, which refers to living beings, and Dharma-nature, 
which concerns chiefly things in general, are practically one as either 
the state of enlightenmernt (as a result) or the potentiality of becoming 
enlightened (as a cause). The nature of the dharma 1s the absolute, the 
true nature of all things which 1s Immutable, immovable and beyond all 
concepts and distinctions. Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or 
the nature underlying all things has numerous alternative forms. The 
nature of the dharma 1s the enlightened world, that 1s, the totality of 
infinity of the realm of the Buddha. The Dharma Realm 1s Just the One 
Mind. The Buddhas certfy to this and accomplish their Dharma 
bodies... “Inexhaustible, level, and equal 1s the Dharma Realm, In 
which the bodies of all Thus Come Ones pervade.” The nature of 
dharma 1s a particular plane of existence, as in the Ten Dharma 
Realms. The Dharma Realms pervade empty space to the bounds of 
the universe, but in general, there are ten: four sagely dharma realms 
and six ordinary dharma realms. These ten dharma realms do not øo 
beyond the current thought you are thinking. Dharma-nature 1s called 
by many different names: inherent dharma or Buddha-nature, abiding 
dharma-nature, realm of dharma (dharmaksetra), embodiment of 
dharma (dharmakaya), reglon of reality, reality, immaterial nafure 
(nature of the void), Buddha-nature, appearance of nothingness 
(mmateriality), bhutatathata, Tathagatagarbha, universal nature, 
1mmortal nature, Iimpersonal nature, realm of abstraction, immutable 
nature, realm beyond thought, and mind of absolute purilty, or 
unsulliedness, and so on. Besides, there are other defintions that are 
related to Dharma-nature. First, Dharma-nature and bhutatathata 
(different names but the nature 1s the same). Second, Dharma-NÑature 
or dharmakaya. Third, Dharma-nature as a mountain, fixed and 
Iummovable. Fourth, Dharma-nature in its phenomenal character. The 
dharma-nature in the sphere of illusion. Bhutatathata In 1ts phenomenal 
character; the dharma-nature may be static or dynamic; when dynamic 
1t may by environment either become sullied, producing the world of 
1llusion, or remain unsullied, resulting 1n nirvana. Static, 1t 1s like a 
smooth sea; dynamnc, fo 1s Waves. 

In Minding Mind, Zen master Hongren taught: "According to The 
Ten Stages Scripture, there 1s an indestructible Buddha-nature In the 
bodies of living beings, like the orb of the sun, 1s body luminous, round 
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and full, vast and boundless; but because 1t 1s covered by the dark 
clouds of the five clusters, 1t cannot shine, like a lamp Inside a pitcher. 
When there are clouds and frog everywhere, the world 1s dark, but that 
does not mean the sun has decomposed. Why 1s there no lipht? The 
light 1s never destroyed; it 1s Just enshrouded by clouds and fog. The 
pure mind of all living beings 1s like this, merely covered up by the 
dark clouds of obsession with obJects, arbitrary thoughts, psychological 
afflictions, and views and opinions. lf you can Just keep the mind still 
so that errant thought does not arlse, the reality of nirvana will 
naturally appear. This 1s how we know the Inherent mind 1s originally 
pure.” 

Also in Minding Mind, Zen Master Hongren said, "Buddha-nature 
1n all beings 1s originally pure. Once we know that the Buddha-nature 
1n all beings 1s as pure as the sun behind the clouds, If we Jjust preserve 
the basic true mind with perfect clarity, the clouds of errant thoughts 
wIill come to an end, and the sun of Insight will emerge; what 1s the 
need for so much more study of knowledge of the pains of birth and 
death, of all sorts of doctrines and principles, and of the affalrs of past, 
present, and future? It is like wiping the dust off a mirror; the clarity 
appears spontaneously when the dust is all gone. Thus whatever Is 
learned in the present unenlightened mind 1s worthless. lf you can 
maintaIn accurate awareness clearly, what you learn in the uncontrived 
mind 1s true learning. But even thoueh [ call it real learning, ultimately 
there 1s nothing learned. Why? Because both the self and nirvana are 
empty; there 1s no more two, not even one. Thus there 1s nothing 
learned; but even though phenomena are essentially empty, It 1S 
necessary to preserve the basic true mind with perfect clarity, because 
then delusive thoughts do not arise, and egoism and possessIveness 
disappear. The Nirvan Scripture says, "Those who know the Buddha 
does not preach anything are called fully learned.' This 1s how we know 
that preserving the basic true mind 1s the source of all scriptures." 

Zen Master Philip Kapleau wrote in Awakening to Zen: "Buddha- 
nature 1s without gender. From the point of view of Buddha-nature, 1t 
doesnt matter whether one 1s homosexual or heterosexual, male or 
female. To the degree that one allows one's Buddha-nature to express 
1fself, to the degree that one overcomes the duality of self-another, 
which also means male and female, there can be no Improper 
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sexuality, no Tright' gender. Improper sexuality must, by definition, 
spring from egotistical self-seeking, from selfish concern with one's 
own đdesires. To have any relationship at all, one must have a certain 
concern for the other. But If one Is primarlly seeking only to 
satisfyoneself, this 1s improper sexuality. Whether one 1s homosexual 
or heterosexual, one need not feel any shame. If one fails to feel a 
Oneness, or Unify, and to express It In daily life, this, spiritually 
speaking, 1s alone cause for shame... The third precept... means to 
refrain from adultery. And adultery, too, although it may be defined 
legally, means that while one 1s living In a viable relationship with one 
person, one does not sully that relationship by concomitantly having a 
relatlonship with another person." 

When the Six Patriarch Hui Neng arrived at Huang Meli and made 
obeisance to the Fifth Patriarch, who asked him: “Where are you from 
and what do you seek?” Hui Neng replied: “Your disciple 1s a 
commoner from Hsin Chou, Ling Nan and comes from afar to bow to 
the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” The Fifth 
Patriarch said: “You are from Ling Nan and are therefore a barbarian, 
so how can you become a Buddha?” Hui Neng said: “Although there 
are people from the north and people from the South, there Is 
ultmately no North or South in the Buddha Nature. The body of this 
barbarian and that of the Hiph Master are not the same, but what 
distinction 1s there in the Buddha Nature?” 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Tám 
Chapter One Hundred and Thirty-Eight 


Mười Giai Đoạn Chăn Tâm 
Được Sánh Với Mười Giai Đoạn Chăn Trâu 


Mười giai đoạn chăn tâm hay Thập Mục Ngưu Đồ là một trong 
những bộ tranh vẽ truyền bá rộng rãi nhất trong nhà Thiền. Giữa kiến 
tánh cạn sâu có sự khác biệt phi thường và những khác biệt này được 
miêu tả trong mười bức tranh chăn trâu. Chúng ta phải thành thật mà 
nói rằng trong các hình thức biểu lộ về các mức độ chứng ngộ trong 
nhà Thiền, không một hình thức nào được biết đến một cách rộng rãi 
hơn các bức tranh chăn trâu này, một bộ mười bức theo thứ tự với lời 
bình bằng văn xuôi và kệ tụng. Có lẽ bởi vì bản tánh thiêng liêng của 
con bò ở xứ Ấn Độ thời cổ đại, nên con vật thường được dùng tượng 
trưng cho bản tánh nguyên thủy của con người hay Phật tánh. Người ta 
qui cho Thiển sư Quách Am Sư Viễn là tác giả của các bức tranh 
"Chăn Trâu" (Thập Mục Ngưu Đồ) và lời bình đi kèm. Thật ra, Thiền 
sư Quách Am không phải là người đầu tiên minh họa các giai đoạn 
phát triển của sự tu chứng bằng tranh. Trước thời của ngài, có nhiều 
bản xuất hiện với năm hoặc tám bức họa, trong đó con trâu dần dần trở 
nên trắng hơn, và bức cuối cùng là một vòng tròn. Điều nầy ám chỉ 
rằng sự nhận ra cái "Một", tức là sự xóa sạch mọi tư niệm về ta và 
người, là mục đích tối hậu của Thiền. Nhưng Thiền sư Quách Am Sư 
Viễn cảm thấy như vậy vẫn chưa đủ nên ông thêm vào hai bức nữa sau 
bức vẽ vòng tròn, làm cho nó rõ ràng hơn rằng Thiển giả có sự phát 
triển tâm linh cao nhất, sống hòa đồng với phàm nhân trong thế giới 
trần tục của hình tướng và đa dạng một cách hết sức vô ngại và tự tại. 
Hơn thế nữa, trong thế giới ấy, Thiển giả còn tiếp độ bất cứ ai hữu 
duyên đi trên con đường của Phật với lòng từ bi và trí tuệ của mình. 
Bản của Thiền sư Quách Am là bản được chấp nhận rộng rãi nhất ở 
Nhật; và qua nhiều năm nó đã tỏ ra là nguồn giáo huấn và cảm hứng 
hữu hiệu đối với Thiển sinh. Sau đây là tóm lược về mười bức tranh 
Chăn Trâu với lời bình, bản tiếng Anh dựa theo quyển Ba Trụ Thiển 
của Thiền sư Philip Kapleau xuất bản năm 1956; và bản tiếng Việt dựa 
theo kệ do Tuệ Sỹ rút ra từ Tục Tạng Kinh bằng chữ Hán và Trúc 
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Thiên giải thích bằng chữ Việt, NXB An Tiêm ấn hành năm 1972 tại 
Sài Gòn, Việt Nam. Thứ nhất là Tìm Trâu: Thật tình mà nói, Trâu có 
lạc mất bao giờ đâu, thế thì tại sao phải đi tìm? Con người quay lưng 
lại với chân tánh của mình nên không thấy được nó. Vì bởi những 
nhiễm ô nên không còn thấy được Trâu. Bỗng dưng thấy mình đứng 
trước những ngã rẽ hổn độn mờ mịt. Lòng tham được và nỗi lo sợ mất 
mát nổi lên như những ngọn lửa bừng cháy, ý niệm thị phi phóng ra 
như những mỗi dao nhọn. 

"Mang mang bát thảo cố truy tầm 

Thủy khoát sơn diêu lộ cánh thâm 

Lực tận thần bì vô mịch xứ 

Đãn văn phong thụ vãn thiển ngâm." 

(Miên man vạch cỏ cố truy tầm 

Non xa nước rộng lối âm âm 

Dạ mỏi chân mòn đâu chẳng thấy 

Chỉ thấy ve chiều ngọn phong ngâm). 

Thứ nhì là Thấy Dấu: Hành giả nhờ kinh giáo mà biết đó là dấu 
chân Trâu. Các khí cụ tuy đa dạng nhưng vốn cùng một thứ vàng, cũng 
như vạn vật đều là hiện thân của Tự Ngã. Nhưng hành giả vẫn chưa 
phân biệt được tốt với xấu, thật với giả. Hành giả chưa thật sự vào 
được cửa, nhưng đã biết lối đi theo dấu chân Trâu. 

"Thủy biên lâm hạ tích thiên đa 
Phương thảo l¡ phi kiến dã ma 
Túng thị thâm sơn cánh thâm xứ 
Liêu thiên khổng tị chẩm tàng tha?" 
(Ven rừng mé nước dấu chân đầy 
Cỏ thơm vướng vít, hẳn đâu đây 
Núi hố một màu sâu thăm thẳm 
Cái mũi kình thiên dấu được mày?). 

Thứ ba là Thấy Trâu: Nếu đã nghe thấy tiếng ắt sẽ tìm được 
nguồn phát ra tiếng. Trong mọi sinh hoạt hằng ngày nguồn luôn hiển 
hiện. Giống như muối trong nước biển hay màu trong sơn. Khi hành giả 
tập trung được cái thấy bên trong ắt sẽ nhận ra rằng cái bị thấy đồng 
nhất với Chân Nguyên (nguồn). Nói cách khác, hành giả chỉ thấy cảnh 
giới ở "bên kia sắc giới"; tuy nhiên, kiến tánh của hành giả dễ bị mất 
nếu hành giả trở nên lười biếng và không tiến hành tu tập thêm nữa. 
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Hơn nữa, dầu đã kiến tánh, hành giả vẫn là hành giả như lúc trước, 
không thêm được gì, hành giả không trở thành to lớn hơn. 
"Hoàng l¡ chi thượng nhất thanh thanh 
Nhật noãn phong hòa ngạn liễu thanh 
Chỉ thử cánh vô hồi thị xứ 
Sâm sâm đầu giác họa nan thành." 
(Vàng anh ríu rít hót trên cành 
Nắng ấm gió êm bờ liễu xanh 
Chẳng trốn được đâu, trâu ở đó 
Đầu sừng sừng sững vẽ sao thành). 

Nhưng nếu tiếp tục tọa Thiền, hành giả sẽ đạt đến giai đoạn £bứ tư 
là Được Trâu: Ngay lúc này hành giả chưa sở hữu được sự kiến tánh 
của mình. Bấy lâu nay Trâu đã sống ngoài hoang dã, nay mới gặp lại 
và thật sự đã bắt được nó. Vì bấy lâu nay lêu lổng, đã mất hết những 
thói quen trước, nên muốn khắc phục không phải là chuyện dễ. Nó vẫn 
tiếp tục ham thích những thứ cổ có hương vị ngọt ngào; nó vẫn cứng 
đầu và không kểm chế được. Nếu hành giả muốn thuần thục nó hoàn 
toàn thì phải dùng đến roi vọt. 

"Kiệt tận thần thông hoạch đắc cừ 
Tâm cường lực tráng tốt nan trừ 
Hữu thời tài đáo cao nguyên thượng 
Hữu nhập yên vân thâm xứ cư." 
(Trăm phương ngàn kế khắc phục mi 
Tâm lực cương cường, thật khó thay 
Ví chẳng phóng lên trên gò nống 
Lại vào những chốn khói mây bay). 

Giai đoạn thứ năm là Thuần Hóa Trâu: Sau giai đoạn bắt được 
trâu là giai đoạn chăn trâu hay thuần hóa nó. Sự dấy lên của một niệm 
kéo theo một niệm khác khởi sanh. Giác ngộ đem lại nhận thức rằng 
các niệm như thế đều không thật, ngay cả khi chúng phát xuất từ Chân 
Tánh. Chỉ vì sự mê hoặc vẫn còn tổn tại, mà chúng ta tưởng rằng 
chúng có thật. Trạng thái không thật này không bắt nguồn từ thế giới 
khách quan bên ngoài mà từ bên trong tâm mình. 

"Tiên sách thời thời bất ly thân 
Khủng y túng bộ nhập ai trần 
Tương tương mục đắc thuần hòa dã 
Cơ tỏa vô ức tự trục nhân." 
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(Thừng roi chớ có lúc lìa thân 
Vì ngại chân đi nhập bụi trần 
Cùng nhau chăn dắt thuần hòa nết 
Cùm kẹp không màng theo chủ nhân). 

Thứ sáu là Cối Trâu Về Nhà: Đây là trạng thái trực quan mà trong 
ấy kiến tánh và cái ngã được xem là một và như nhau. Cuộc chiến đấu 
đã chấm dứt, "được" và "mất" không còn tác dụng nữa. Miệng nghêu 
ngao khúc ca mộc mạc của người tiểu phu và những bài đồng dao của 
bọn trẻ trong làng. Ngồi trên lưng Trâu, mắt thanh thản nhìn mây trời 
lơ lững trên cao. Đầu không quay lại theo hướng cám dỗ. Dẫu cho có 
người làm mình khó chịu, hành giả vẫn như như bất động. 

"Ky ngưu đà lê dục hoàn gia 
Khương địch thanh thanh tống vãn hà 
Nhất phách nhất ca vô hạn ý 
Tri âm hà tất cổ thần nha." 
(Cưỡi ngược lưng Trâu trở lại nhà 
Vi vu tiếng sáo tiễn chiều tà 
Mỗi nhịp mỗi lời vô hạn ý 
Tri âm lọ phải hé môi ra). 

Thứ bảy là Quên Trâu Còn Người: Trong Pháp không có hai. Trâu 
là Nguyên Tánh: bây giờ hành giả đã nhận ra điều này. Cái bẫy không 
còn cần nữa khi đã bắt được thỏ, lưới bỏ đi khi cá đã bắt rồi. Giống 
như vàng ròng một khi đã tách khỏi quặng, như mặt trăng ra khỏi đám 
mây, một tia chiếu sáng mãi mãi. 

"Ky ngưu dĩ đắc đáo gia sơn 

Ngưu dã không hề nhân dã nhàn 

Hồng nhật tam can do tác mộng 

Tiên thằng không độn thảo đường gian." 
(Lưng Trâu đã đến núi quê ta 

Trâu không còn nữa người nhàn hạ 

Mặt nhật ba sào còn mãi mộng 

Roi thừng vứt đó giữa hàng ba). 

Thứ tám là Người Trâu Đều Quên: Mê tình tiêu mất mà thánh ý 
cũng không còn. Hành giả không còn nấn ná trong trạng thái "Mình là 
Phật" và bước mau qua giai đoạn "thấy mình đã gột sạch vọng tình 
rằng mình không phải là Phật". Dẫu ngàn mắt của năm trăm vị Phật và 
Tổ cũng không biện biệt được đặc điểm nơi hành giả. Nếu có hàng 
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trăm chim muông trải hoa trong phòng mình, hành giả cũng chỉ tự thẹn 
lấy chính mình. 
”Iiên sách nhân ngưu tận thuộc không 
Bích thiên liêu quách tín nan thông 
Hồ lô diệm thượng tranh dung tuyết 
Đáo thử phương năng hiệp tổ tông." 
(Trâu người thừng gậy thảy đều không 
Trời xanh bát ngát, tin khó thông 
Tuyết không thể còn trên lò lửa 
Đến chốn này đây gặp tổ tông). 

Thứ chín là Trở Về Nguồn Cội: Trở về nguồn cội hay đại ngộ, 
thâm nhập đến tận đáy và ở đấy không còn phân biệt ngộ với không 
ngộ. Ngay từ đầu có mảy bụi nào đâu để làm mờ tánh Thanh Tịnh vốn 
có. Giờ đây hành giả quan sát thế sự đầy vơi mà vẫn an trụ trong tịch 
nhiên bất động. Sự đầy vơi này không phải là bóng ma hay ảo ảnh, mà 
chỉ là sự hiển hiện của Cội Nguồn. Vậy thì tại sao mình phải cố làm 
bất cứ chuyện gì? Nước biếc núi xanh. Một mình hành giả lặng ngắm 
sự biến đổi không ngừng của vạn hữu. 

"Phản bổn hoàn nguyên dĩ phí công 
Tịnh như trực hạ nhược manh lung 
Am trung bất kiến am tiền vật 
Thủy tự mang mang hoa tự hồng." 

(Cội nguồn trở lại rõ phí công 
Từ đây nghe thấy tựa như không 
Trong am không thấy chi đàng trước 

Nước vẫn mênh mông, hoa vẫn hồng). 

Giai đoạn cuối cùng, giai đoạn £ứ mười là Thống Tay Vào Chợ: 
Có nghĩa là đi vào chốn trần ai. Cửa am khép lại, dầu thánh cũng 
chẳng thấy được hành giả. Toàn bộ tâm cảnh của hành giả cuối cùng 
đã biến mất. Hành giả đi con đường riêng của mình, không cố bước 
chân theo dấu thánh hiền xưa. Mang bầu rượu thong dong đi vào chợ, 
nương gậy dài lại trở về nhà. Tiện tay dắt đám chủ quán và nhóm hàng 
thịt theo con đường của Phật. 

"Lộ hung tiển túc nhập triển lai 
Phù thổ đồ hồi tiếu mãn tai 
Bất dụng thần tiên chân bí quyết 
Trực giao khô mộc phóng hoa khai." 
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(Ngực lộ chân trần vào thị tứ 
Bùn lầy bụi phủ toét miệng cười 
Chẳng dùng bí quyết thần tiên dạy 
Mà cây khô thoắng nở hoa tươi). 

Đây là giai đoạn kết thúc toàn bộ sự tu chứng, sống giữa thế nhân, 
sẵn sàng giúp đỡ họ bất cứ lúc nào có thể được, hoàn toàn tự tại, 
không còn bị ngộ ràng buộc. Sống trong trạng thái cuối cùng này là cái 
đích của cuộc sống của bất cứ hành giả tu Thiển nào, và việc hoàn 
thành nó có thể mất nhiều đời nhiều kiếp. Hành giả tu Thiển nên cố 
gắng đặt chân lên con đường dẫn tới cái đích này. Tóm tại, những bức 
tranh này vẽ lại những mức độ tăng tiến của Thiễn sinh. Trong một vài 
truyền thống, khởi đầu là con trâu đen, rồi từ từ trở thành trắng, và rồi 
hoàn toàn trắng. Sau đó thì trâu cũng biến mất. Sự liên tục của những 
bức tranh tiêu biểu cho sự thành thạo từ từ của Thiền sinh trong thiển 
tập, trong đó tâm được kiểm soát hay huấn luyện từ từ. Để rồi cuối 
cùng không cần phải học nữa mà vẫn thong dong đi vào kẻ chợ. 


Ten Stages 0ƒ Mind-Herding 
As Compared to Ten Stages 0ƒ Ox-Herding 


Ten stages of mind-herding or Ten ox-herding pictures of catfle- 
grazing or Ten Oxen Pictures are one of the most widespread sets of 
Images of the Chan tradition. There Is a tremendous difference 
between shallow and deep realization, and these different levels are 
depicted In the Ten Ox-herding Pictures. In fact, we must say that 
among the varlous formulations of the levels of realization In Zen, 
none 1s more widely known than the Ox-herding Pictures, a sequence 
of ten illustrations annotated with commentfs in prose and verse. Ít 1s 
probably because of the sacred nature of the ox In ancient India this 
animal came to be used to symbolize mans primal nature of Buddha- 
mind. People believe that Zen Master Kuo-An Shih Yuan was the 
author of the original drawings of the "Ox-Herding” and the 
commerntary that accompanied them are both attributed to him. In fact, 
Zen Master Kuo-An was not the first to 1llustrate the developing stages 
Of Zen realization through pictures. Before his time, earlier versions of 
five and eight pictures exIst in which the Ox becomes progressIvely 
whiter, and the last painting being a circle. This Implied that the 
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realization of Oneness, that 1s, the effacement of every conception of 
self and other, was the ultimate goal of Zen. But Zen Master Kuo-An 
Shih Yuan, feeling this to be incomplete, added two more pictures 
beyond the one with the circle to make 1t clear that the Zen practitioner 
of the highest spiritual development lives in the mundane world of 
form and diversity and mingles with the utmost freedom among 
ordinary men. Moreover, a Zen practiioner must Inspire these 
ordinary people at any possible time with his compasslon and radiance 
to walk In the Way of the Buddha. It 1s this version that has gained the 
widest accepfance 1n Japan, has proved 1tself over the years to be a 
SOurce of Instruction and effective Inspiraflon to Zen students. These 
following Ten Ox-herding Pictures with commenftary were base on the 
Three Pillars of Zen, published by Zen Master Philip Kapleau In 1956. 
The Chinese verses from Tue Sy' s extracts from the Ordinary 
Collection of Writings; and the Vietnamese Inferprefations from Truc 
Thien, An Tiem Publisher published in 1972 1n Saigon, Vietnam. Fisí, 
looking (searching) ƒor an Ox (seeking the @x): As a matter of fact, the 
Ox has never gone astray, so why search for 1t? Having turned his back 
on his True nature, the man cannot see 1t. Because of his defilements 
he has lost sight of the Ox. Suddenly he finds himself confronted by a 
maze OŸ crIsscrossing roads. Greed for worldly gain and dread of loss 
spring up like searing flames, ideas of ripht and wrong dart out like 
dagøgers. 

"Desolate through foresfs and fearful in Jungles, 

He Is seeking an Ox which he does not find. 

Up and down dark, nameless, wide-flowing rIvers, 

In deep mountain thickets he treads many bypaths. 

Bone-tired, heart-weary, he carries on his search 

For this something which he yet cannot find. 

At evening he hears cicadas chirping In the trees. " 

Second, seeing is tracks (finding the tracks): Through the sutras 
and teachings he discerns the tracks of the Ox. He has been informed 
that Just as different-shaped golden vessels are all basically of the 
same gold, so each and every thing 1s a manifestation of the Self. But 
he 1s unable to distinguish good from evIl, truth from falsity. He has not 
actually entered the gate, but he sees In a tenfative way the tracks of 
the Ox. 
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"Innumerable footprints has he seen 

In the forest and along the water s edge. 

Over yonder does he see the trampled grass? 

Even the deepest gorges of the topmost mounftains 

Can't hide this Ox's nose which reaches right to heaven." 

Third, seeing the Ox (ffrst glympse oƒ the Ox): Namely, that oŸ 
seeing the Ox. If he wIll but listen Intently to everyday sounds, he wIll 
come to realization and at that Instant see the very Source. Ín every 
activity the Source 1s manifestly present. It 1s analogous to the salt In 
water or the binder In paint. When the inner vision 1s properly focused, 
one comes to realize that which 1s seen 1s Identical with the true 
Source. In other words, Zen practitioners have only caught a glimpse of 
the realm “"beyond the manifestation of form"; however, seeing Into 
own nature 1s such that Zen practitioners easily lose sight If 1t 1s they 
become lazy and forego further practice. Furthermore, though Zen 
practitioners have attained enliphtenmert, they still remain the same 
old, nothing has been added, and they become no grander. 

"A nightingale warbes on a twIg, 

The sun shines on undulating wIllows. 
There stands the Ox, where could he hide? 
'That splendid head, those stately horns, 
What artist could portray them?” 

But 1f they continue with sitting meditation, they will soon reach 
the ƒourth stage 0ƒ the poimt gƒ grasping the ÓOx or cafching the Ox: 
Right now Zen practitioners do not, so to speak, own their realization. 
Today he encountered the Ox, which had long been cavorting In the 
wild fields, and actually grasped It. For so long a time has 1t reveled In 
these surroundings that breaking 1t of its old habits Is not easy. Ït 
confinues to yearn for sweet-scen(ed grasses, 1t Is still stubborn and 
unbridled. If he would tame 1t completely, the man must use his whIp. 

"He must tightly grasp the rope and not let 1t go, 
For the Ox still has unhealthy tendencies. 

Now he charges up to the highlands, 

Now he loiters In a misty ravine." 

The [th stage, beyond the stage gƒ grasping the Ox is the stage 0ƒ 
taming tt (feeding the Ox): With the rising of one thought another and 
another are born. Enliphtenment brings the realization that such 
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thoughts are unreal since even they arise from our True-nature. Ít 1s 
only because delusion still remains that they are imagined to be unreal. 
Thịs state of delusion does not oripinate 1n the obJective world but in 
our own minds. 

"He must hold the nose-rope tight 

And not allow the Ôx to roam, 

Lest off to muddy haunts it should stray. 

Properly tended, it becomes clean and gentle. 

Untethered, it willingly follows 1ts masfer." 

The sixth stage, riding the QÓx home: Which 1s š state of awareness 
in which enliphtenment and ego are seen as one and the same. The 
strugsgle 1s over, "gain" and ”loss" no longer affect him. He hums the 
rustic tune of the woodsman and plays the simple songs of the village 
children. Astride the Ox's back, ha gazes serenely at the clouds above. 
His head does not turn In the direction of temptations. Though one may 
to upset him, he remains undisturbed. 

"Riding free as aIr he buoyantly comes home 
Through evening misfs in wide straw-hat and cape. 
Wherever he may go he creates a fresh breeze, 
While in his heart profound trangquility prevaIls. 
Thịs Ox requires not a blade of grass." 

Seventh, forgetting the Ox, selƒ aqlone (Ox đies, man lives): In the 
Dharm there 1s no two-ness. The Ox 1s his Primal-nature: this he has 
nñOW recognized. A trap 1s no longer needed when a rabbit has been 
caught, a net becomes useless when a fish has been snared. Like gold 
which has been separated from dross, like the moon which has broken 
throuph the clouds, one ray of luminous Light shines eternally. 

"Only on the Ox was he able to come Home, 
But lo, the ÔOx 1s now vanished, 

and alone and serene sIts the man. 

The red sun rides hiph 1n the sky 

As he dreams on placidly. 

'Yonder beneath the thatched roof 

His idle whip and idle rope are lying.” 

Eighth, ƒorgefting the Ox and self: Both Ox and Man dead. All 
delusive feelings have perished and ideas of holiness too have 
vanished. He lingers not In the state of "I am a Buddha”, and he passes 
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quickly on throuph the stage of "And now I have purged myself of the 
proud feeling 'Ï am not Buddha.'” 
hundred Buddhas and patriarchs can discern in him no specIfic quality. 


Even the thousand eyes of five 


If hundreds of birds were now to strew flowers about his room, he 
could not but feel ashamed of himself. 

"Whip, rope, Ox, and man alike belong to Emptiness. 

So vast and Infinite the azure sky 

That no concept of any sort can reach 1t. 

Over a blazing fire a snowflake cannot survIve. 

'When this state of mind 1s realized 

Comes at last comprehension 

Of the spirit of the ancIent patrlarchs. " 

Ninh, returning to the source: Return whence both came, the 
grade of grand enlightenment, which penetrates to the very bottom and 
where one no longer differentiates enlightenment from non- 
enlightenment. From the very beginning there has not been so much as 
a speck of dust to mar (spoll) the Intrinsic Purity. He observes the 
waxing and waning of life In this world while abiding unassertively In a 
state of unshakable serenity. This waxing and waning 1s no phantom or 
1llusion but a manifesfation of the Source. Why then 1s there need to 
strive for anything? The waters are blue, the mountains are green. 
Alone with himself, he observes things endlessly changing. 

"He has returned to the Origin, 

Come back to the Source, 

But his steps have been taken In vain. 

lt is as though he were now blind and deaf. 

Seated In his hut, he hankers not for things outside. 
Streams meander on of themselves, 

Red flowers naturally bloom red." 

The last, the tenth stage, enfering the market pÏÌace with helping 
hands (enter the dusf): The gate of his cottage 1s closed and even the 
wisest cannot find him. His mental panaroma has finally disappeared. 
He goes his own way, making no attempt to follow the steps of earlier 
sages. Carrying a gourd, he strolls Into the market; leaning on his staff, 
he returns home. He leads innkeepers and fishmongers In the Way of 
the Buddha. 

"Barechested, barefooted, 
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he comes Into the marketplace. 

Muddied and dust-covered, 

how broadly he grins! 

Without recourse to mystiC pOWeTS, 
Withered trees he swiftly brings to bloom."” 

The stage in which Zen practitloners have completely finished theIr 
practice. They can move among ordinary people, help them wherever 
possIble; they are free from all attachmernt to enliphtenment. To live In 
ths stage 1s the aim of lie of any Zen practitioner and 1fs 
accomplishment many cycles of existence. Zen practitioners should try 
to set foot on the path leading to this goal. In short, these pictures 
depict the levels of Increasing realization of a student of Cha”n. In 
some depictions, the ox 1s black at the beginning, becomes gradually 
whiter, and then becomes pure white. After this the ox disappears. The 
sequence symbolizes the students gradual mastery of medifation 
practice, in which the mind 1s progressively brought under control and 
trained. Eventually the training 1s left behind, and one 1s able to 
function In the world with a changed perspective. 
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Chương Một Trăm Ba Mươi Chín 
Chapter One Hundred and Thirty-Nine 


Bảy Vị Cổ Phật 


Có bảy đấng Như Lai theo truyền thống Phật Giáo Nguyên Sơ: 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni không phải là vị Phật duy nhất, mà là một 
trong nhiều Đức Phật đã từng xuất hiện ở thế giới nầy trong nhiều 
kiếp. Sự hiểu biết về những vị Phật không được ghi nhận trong lịch sử 
dường như ngày càng gia tăng theo thời gian. Tuy nhiên, theo truyền 
thuyết Phật giáo, nguyên thủy có bẩy vị Phật tất cả. Ba vị Phật trong 
thời quá khứ Trang Nghiêm Kiếp bao gồm Tỳ Bà Thi Như Lai, Thi Khí 
Như Lai, và Tý Xá Phù Như Lai: Thứ nhất là Tỳ Bà Thủ Phật: Tên 
của vị Phật đầu tiên trong bẩy vị cổ Phật, mà Đức Thích Ca Mâu Ni là 
vị thứ bẩy (Thắng Quan, Chủng Chủng Quan, Chủng Chủng Kiến. Hồi 
91 kiếp sơ trước Hiền Kiếp, có vị Phật tên là Tỳ Bà Thi). Theo Kinh 
Địa Tạng Bồ Tát, phẩm thứ chín, về thuở quá khứ có đức Phật ra đời 
hiệu là Tỳ Bà Thi Như Lai. Như có người nam người nữ nào nghe được 
danh hiệu của đức Phật đây, thời mãi không còn sa đọa vào chốn ác 
đạo, thường được sanh vào chốn trời người, hưởng lấy sự vui thù thắng 
vi diệu. Thứ nhì là Thi Khí Phật: VỊ Phật thứ 999 của kiếp cuối cùng 
mà Đức Thích Ca Mâu Ni đã từng gặp. Vị Phật thứ hai trong bảy vị 
Phật quá khứ, sanh tại Quang Tướng Thành. Thi Khí Phật là vị Phật 
thứ 999 của kiếp cuối cùng mà Đức Thích Ca Mâu Ni đã từng gặp, 
cũng là vị Phật thứ nhì trong bảy vị cổ Phật. Thứ ba là Tỳ Xá Phù 
Phật: Trong Kinh Trường A Hàm, Tỳ Xá Phù là Đức Phật thứ 1000 
trong kiếp trước, vị Phật thứ ba trong bảy vị cổ Phật, bậc đã hai lần độ 
được 130.000 người. Bốn vị Phật trong thời Hiển Kiếp bao gồm Câu 
Lưu Tôn Như Lai, Câu Na Hàm Mâu Ni Như Lai, Ca Diếp Như Lai, và 
Thích Ca Mâu Ni Như Lai. Thử £ là Ca-la-ca-fôn (Câu Lưu Tôn) 
Phật: Vị Phật thứ nhất trong các vị Phật trong (1000 vị Phật) Hiển 
kiếp, vị Phật thứ tư trong bẩy vị cổ Phật. Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, 
phẩm thứ chín, về thuở quá khứ, có đức Phật ra đời hiệu là Câu Lưu 
Tôn Như Lai. Như có người nam người nữ nào nghe danh hiệu của đức 
Phật đây, chí tâm chiêm ngưỡng lễ bái, hoặc tán thán, người nầy nơi 
pháp hội của một ngàn đức Phật trong Hiền Kiếp làm vị Đại Phạm 
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Vương, đặng Phật thọ ký đạo Vô thượng cho. Theo Kinh Địa Tạng Bồ 
Tát, phẩm thứ chín, về thuở quá khứ, có đức Phật ra đời hiệu là Câu 
Lưu Tôn Như Lai. Như có người nam người nữ nào nghe danh hiệu của 
đức Phật đây, chí tâm chiêm ngưỡng lễ bái, hoặc tán thán, người nầy 
nơi pháp hội của một ngàn đức Phật trong Hiền Kiếp làm vị Đại Phạm 
Vương, đặng Phật thọ ký đạo Vô thượng cho. Thứ năm là Câu Na 
Hàm Mâu N¡ỉ Phật: Còn gọi là Câu Ña Hàm Mâu NI, Ca Na Già Mâu 
ÑI, hay Cát Nặc Già Mâu Ni. Đây là vị Phật thứ hai trong năm vị Phật 
Hiền kiếp, vị Phật thứ năm trong bảy vị Phật quá khứ. Theo Giáo Sư 
Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, đây có lẽ đây là một vị 
Thánh ở Ấn Độ trước thời Phật Thích Ca. Thứ sáu là Ca Diếp Phật: 
Phật Ca Diếp là vị Phật thứ ba trong năm vị Phật hiển kiếp, là vị Phật 
thứ sáu trong bảy vị Phật thời cổ. Ca Diếp có nghĩa là chòm sao “nuốt 
ánh sáng” của mặt trời và mặt trăng (nhưng không có sự kiểm chứng rõ 
ràng). Thứ bảy là Thích Ca Mâu Ni Phật: Phật Thích Ca Mâu Ni, vị 
Phật lịch sử đã sáng lập ra Phật giáo. Ngài tên là Cồ Đàm Sĩ Đạt Đa, 
đản sanh năm 581-501 trước Tây lịch, là con đầu lòng của vua Tịnh 
Phạn, trị vì một vương quốc nhỏ mà bây giờ là Nepal và kinh đô là Ca 
Tỳ La Vệ. Vào tuổi 29 Ngài lìa bổ cung điện và vợ con, ra đi tìm 
đường giải thoát chúng sanh. Vào một buổi sáng lúc Ngài 35 tuổi, Ngài 
đã thực chứng giác ngộ trong khi đang thiển định dưới cội Bồ để. Từ 
đó về sau, Ngài đã đi khắp các miễển Ấn Độ giảng pháp giúp người 
giải thoát. Ngài nhập diệt vào năm 80 tuổi. Theo Eitel trong Trung Anh 
Phật Học Từ Điển, Thích Ca Mâu Ni là vị Thánh của dòng họ Thích 
Ca. Chữ Thích Ca có nghĩa là nhân từ hay tịnh mặc, là một vị sống độc 
cư, hay bậc tịch tĩnh trong dòng họ Thích Ca. Sau 500 hay 550 kiếp, 
cuối cùng Đức Thích Ca Mâu Ni đạt được quả vị Bồ tát, sanh vào cung 
trời Đâu Suất, và vào ngày 8 tháng tư giáng trần bằng bạch tượng, vào 
hông phải của Hoàng Hậu Ma Da vợ vua Tịnh Phạn. Năm sau vào 
ngày 8 tháng hai Hoàng Hậu hạ sanh ngài trong vườn Lâm Tỳ Ni, ở 
phía đông thành Ca Tỳ La Vệ, nay thuộc Népal. Ngài là con vua Tịnh 
Phạn, dòng dõi Sát Đế Lợi, cai trị thành Ca Tỳ La Vệ. Hạ sanh ngài 
được bảy ngày thì Hoàng Hậu Ma Da qua đời, ngài được bà dì tên Ba 
Xà Ba Để nuôi nấng dạy dỗ. Ngài vâng lệnh vua cha kết hôn cùng 
công chúa Da Du Đà La, được một con trai tên La Hầu La. Sau đó 
Ngài lìa bỏ gia đình ra đi tìm chân lý, trở thành một nhà tu khổ hạnh, 
cuối cùng vào năm 35 tuổi Ngài chứng ngộ và nhận thức rằng giải 
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thoát khỏi vòng sanh tử không phải do khổ hạnh, mà do nơi giới đức 
thanh tịnh; những điều nây ngài giải thích trong Tứ Diệu Đế và Bát 
Chánh Đạo. Cộng đồng Tăng Sĩ của ngài dựa trên đức hạnh và trí tuệ, 
được biết đến như là Đạo Phật, và Ngài cũng được biết đến như là vị 
Phật. Ngài nhập diệt khoảng năm 487 trước Tây Lịch, khoảng 8 năm 
trước Khổng Tử. Tên tộc (gia đình) của ngài là Cổ Đàm, người ta nói 
Cô Đàm là tên của toàn bộ tộc. Ngoài ra, còn có bảy Đấng Như Lai 
theo truyền thống Tịnh Độ: A Di Đà Như Lai, Cam Lộ Vương Như Lai, 
Quán Âm Như Lai, Diệu Sắc Thân Như Lai, Bảo Thắng Như Lai, L1 
Bố Úy Như Lai, và Quảng Bác Thân Như Lai (Đa Bảo Như Lai). 


Seven Ancient Buddhas 


Seven Anclent Buddhas according to Early Buddhist Tradition: 
Sakyamumi Buddha 1s not the only Buddha in the universe, but on of 
many Buddhas who appeared In this world throughout the aeons. 
Knowledge of the non-historical Buddhas seems to have ørown as time 
went on. However, according to Buddhist legends, originally, there 
were seven Buddhas. Three Buddhas In the past glorious kalpa 
comprise of Vipasyin Buddha (Universally Preaching), Sikhin Buddha 
(Fre), and Visyabhu Buddha (AII Benevolent): sứ Vipasym 
Buddha: Umversally Preaching, the first of the seven Buddhas of 
antiquity, Sakyamuni being the seventh. According to the Earth Store 
Bodhisattva Sutra, Chapter 9, in the past, a Buddha named Vipashin 
appeared In the world. If a man or woman hears this Buddha”s name, 
that person will eternally avoid falling Into the evil paths and will 
always be born among people or gods, and will experlence 
unsurpassed bliss. Second, Sikhin Buddha (Fire): The 999" Buddha of 
the last (preceeding) kalpa, whom Sakyamunli Is said to have met. The 
second of the seven Buddhas of antiquity, born in PrabhadvajJa as a 
Ksatriya. Sikhin Buddha was the 999” Buddha of the last (preceeding) 
kalpa, whom Sakyamuni 1s said to have met, the second of the Sapta 
Buddha. Thửrd, Visyabhu Buddha (AII Benevolenf): According to The 
Long Discourses of the Buddha, Visvabhu was the last 1,000" Buddha 
of the preceding kalpa, the third of the Sapta Buddha, who converted 
on two occasions 130,000 persons. Four Buddhas In the present or 
Bhadra kalpa comprise of Krakucchanda Buddha (Kakuda-Katyayana), 
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Kanakamuni Buddha, Kasyapa Buddha (Drinnking Brigphtness), and 
Sakyamun Buddha (Benevolence and Serenty): Vourth, 
Krakucchanda Buddha: Present kalpa, Gold W1zard, the first of the 
Buddhas of the present Bhadrakalpa, the fourth of the seven ancient 
Buddhas. According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 9, in 
the past, a Buddha named Krakucchanda appeared In the world. lf a 
man or woman hears this Buddha's name and sincerely beholds, 
worshIps, or praises him, that person wIll become the king of the Great 
Brahma Heaven In the assemblies of the one thousand Buddhas of the 
Worthy Aeon, and wIill there receive a superlor prediction. According 
to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 9, in the past, a Buddha 
named Krakucchanda appeared in the world. If a man or woman hears 
this Buddha”s name and sincerely beholds, worships, or pralses him, 
that person will become the king of the Greay Brahma Heaven in the 
assemblies of the one thousand Buddhas of the Worthy Aeon, and will 
there receive a superlor prediction. Fÿfh, Kanakamuni Buddha: 
Present kalpa, Golden Wizard, the second Buddha in the five Buddhas 
of the Bhadrakalpa, and the fiíth of the seven ancient Buddha. 
According to Professor Soothill in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, this 1s possibly a sage who preceded Sakyamumi in 
India. Sixíb, Kasyapa Buddha: Drinnking Bnightness, the third of the 
five Buddhas of the psent kalpa, the sixth of the seven anclient 
Buddhas. Kasyapa means the constellaton of “drinking light,” 1.e. 
swallowing sun and moon (but without apparent JustifIcation). Seyenth, 
Sakyamum Buddha: Present kalpa Benevolence and Serenity. 
Sakyamum Buddha, the historical Buddha, who was born Into the 
Sakya clan (the Sage of the Sakyas), historical founder of Buddhism, 
Gautama Siddhartha, the Buddha Sakyamuni, who was born in 581-501 
BC as the first son of King Suddhdana, whose small kingdom with the 
capital city of Kapilavastu was located in what 1s now Nepal. At the 
age of twenty nine, he left his father”s palace and his wife and child in 
search of the meaning of existence and way to liberate. One morning at 
the age of thirty five, he realized enliphtenment while practicing 
meditation, seated beneath the Bodhi tree. Thereafter, he spent the rest 
45 years to move slowly across India until his death at the age of 80, 
expounding his teachings to help others to realize the same 
enlightenment that he had. According to Eitel in The Dictionary of 
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Chinese-English Buddhist Terms composed by Professor Soothil, 
Sakyamuni, the saint of the sakya tribe. Muni Is saint, holy man, sage, 
ascetic, monk; 1t 1s Interpreted as benevolent, charitable, kind, also as 
one who dwells In seclusion. After 500 or 550 previous Incarnations, 
Sakyamum finally attained to the state of Bodhisattva, was born In the 
Tusita heaven, and descended as a white elephant, through her right 
side, Into the womb of the Iimmaculate Maya, the purest woman on 
earth; this was on the 8” day of the 4” month; the following year on the 
8” day of the 2" month he was born from her right side painlessly as 
she stood unđer a tree In the Lumbini garden. He was born the son of 
King Suddhodana, of the Ksatriya caste, ruler of Kapilavastu, and 
Maya his wife; that Maya died seven days later, leaving him to be 
brought up by her sIster PraJapati; that in due course he was married to 
Yasodhara who bore him a son, Rahula; that In search of truth he left 
home, became an ascetic, severely disciplined himself, and finally at 
35 years of age, under a tree, realized that the way of release from the 
chain of rebirth and death lay not In asceticism but in moral purIty; this 
he explained first in his four dogmas, and eightfold noble way. He 
founded his community on the basis of poverty, chastity, and Insight or 
meditation, and it became known as Buddhism, as he became known as 
Buddha, The Enlightened. His death was probably in or near 487 B.C., 
a few years before that of Confucius in 479. The sacerdotal name of his 
family 1s Gautama, said to be the original name of the whole clan, 
Sakya being that of his branch; his personal name was Siddhartha, or 
Sarvarthasiddha. Besides, there are seven Ancient Buddhas according 
to the Pure Land Tradilon: Amitabha Tathagata, Kanlu Wang 
Tathagata Kuan Yin Tathagata WonderfUl Body Tathagata, 
Ratnasambhava Tathagata Non-Fearfulness Tathagata, and 
Prabhutaratna Tathagata. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi 
Chapter One Hundred and Fory 


Thân Phật 


Nhiều người nghĩ thân Phật là nhục thân của Ngài. Kỳ thật thân 
Phật chính là sự Giác Ngộ Bồ Đề. Thân ấy không có hình tướng cũng 
không có vật chất, không phải là nhục thân được nuôi dưỡng bằng thực 
phẩm phàm phu. Đó là thân vĩnh hằng mà chất liệu của nó là trí tuệ. 
Vì vậy thân Phật chẳng bao giờ biến mất khi sự Giác ngộ Bồ Đề vẫn 
còn tổn tại. Sự Giác Ngộ Bồ Đề xuất hiện như ánh đuốc trí tuệ khiến 
cho chúng sanh giác ngộ và tu chứng để được sanh vào thế giới của 
chư Phật. Theo giáo thuyết Đại thừa, chư Phật có ba thân: 1) Pháp 
thân hay bản tánh thật của Phật, hay chân thân của Phật, đồng nhất với 
hiện thực siêu việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với 
tất cả các hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã 
giảng dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng; 2) 
Ứng thân hay Báo Thân hay thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể 
của hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết 
quả của những hành động thiện lành trước kia; và 3) Hóa thân hay 
thân được Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý 
muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của 
chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. Ba thân Phật không phải là một mà 
cũng không khác. Vì trình độ của chúng sanh có khác nên họ thấy Phật 
dưới ba hình thức khác nhau. Có người nhìn thấy pháp thân của Phật, 
lại có người nhìn thấy báo thân, lại có người khác nhìn thấy hóa thân 
của Ngài. Lấy thí dụ của một viên ngọc, có người thấy thể chất của 
viên ngọc tròn đầy, có người thấy ánh sáng tinh khiết chiếu ra từ viên 
ngọc, lại có người thấy ngọc tự chiếu bên trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, 
không có phẩm chất của ngọc và ánh sáng sẽ không có ánh sáng phẩn 
chiếu. Cả ba thứ này tạo nên vẻ hấp dẫn của viên ngọc. Đây là ba loại 
thân Phật. Một vị Phật có ba loại thân hay ba bình diện chơn như. Theo 
triết học Du Già, ba thân là Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân. Tam 
Thân Phật, trong đó Pháp Thân là lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với 
sự luyện tập để thâu thập được lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa 
Thân với sự áp dụng lãnh vực chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. 
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Theo Kinh Lăng Già, có bốn loại thân Phật: Hóa Phật (Pháp 
thân), Công Đức Phật (Báo thân), Trí huệ Phật, và Như như Phật (Hóa 
thân). Theo Duy Thức Luận, có bốn loại thân Phật: Tự Tính Thân 
(Pháp Thân), Tha Thụ Dụng Thân (Báo Thân), Tự Thụ Dụng Thân 
(Báo Thân), và Biến Hóa Thân (Hóa Thân). Theo tông Thiên Thai, có 
bốn loại thân Phật: Pháp Thân, Báo Thân, Ứng Thân, và Hóa Thân. 
Tông nầy cho rằng báo thân Phật hay thân tái sanh của Phật. Thân 
được lập thành do bởi nghiệp báo của chúng ta gọi là báo thân. Thiên 
Thai cho rằng ứng thân là thân Phật ứng với cơ duyên khác nhau mà 
hóa hiện. Ứng thân Phật tương ứng với chân như. Cũng theo trường 
phái Thiên Thai, thân Phật có năm loại: Thứ nhất là Như Như Trí 
Pháp Thân. Đây là cái thực trí đã chứng ngộ lý như như. Thứ nhì là 
Công đức pháp thân. Đây là hết thấy công đức thành tựu. 7 ba là Tự 
pháp thân, còn gọi là Ứng thân hay Tự thân. 7h là Biến hóa thân 
hay Biến hóa pháp thân. Thứ năm là Hư không thân hay Hư không 
pháp thân. Lý như như lìa tất cả tướng cũng như hư không. Theo Kinh 
Hoa nghiêm, thân Phật có năm loại: Thứ nhất là Pháp tánh sanh thân. 
Thân Như Lai do pháp tánh sanh ra. 7h nhì là Công đức pháp thân. 
Thân do muôn đức của Như Lai mà hợp thành. 7 ba là Biến hóa 
pháp thân: Thân biến hóa vô hạn của Như Lai, hễ có cảm là có hiện, 
có cơ là có ứng. 7h là Thực tướng pháp thân hay thực thân hay thân 
vô tướng của Như Lai. Thứ năm là Pháp thân Như Lai rộng lớn như hư 
không: Hư không pháp thân, hay Pháp thân Như Lai rộng lớn tràn đây 
khắp cả hư không. Pháp thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao 
trùm tất cả các pháp, siêu việt và thanh thịnh. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: 
“Bạch Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ 
Phật dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương 
tam muội" với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào 
các quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do 
các pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không 
làm gì, tầy duyên ứng cảm, tự tại thành tựu. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, 
Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Viên Mãn Báo Thân Phật như sau: “Nầy 
thiện tri thức! Sao gọi là Viên Mãn Báo Thân Phật? Thí như trong một 
ngọn đèn hay trừ ngàn năm tối, một niệm trí huệ có thể diệt muôn năm 
ngu. Chớ suy nghĩ về trước, đã qua không thể được. Thường phải nghĩ 
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về sau, mỗi niệm mỗi niệm tròn sáng, tự thấy bản tánh. Thiện ác tuy là 
khác mà bản tánh không có hai, tánh không có hai đó gọi là tánh Phật. 
Ở trong thật tánh không nhiễm thiện ác, đây gọi là Viên Mãn Báo 
Thân Phật. Tự tánh khởi một niệm ác thì diệt muôn kiếp nhơn lành, tự 
tánh khởi một niệm thiện thì được hằng sa ác hết, thẳng đến Vô 
Thượng Bồ Đề, niệm niệm tự thấy chẳng mất bổn niệm gọi là Báo 
Thân.” 

Trong Tiểu Thừa, Phật tánh là cái gì tuyệt đối, không thể nghĩ bàn, 
không thể nói về lý tánh, mà chỉ nói về ngũ phần pháp thân hay ngũ 
phần công đức của giới, định, tuệ, giải thoát, và giải thoát tri kiến. Đại 
Thừa Tam Luận Tông của Ngài Long Thọ lấy thực tướng làm pháp 
thân. Thực tướng là lý không, là chân không, là vô tướng, mà chứa 
đựng tất cả các pháp. Đây là thể tính của pháp thân. Pháp Tướng Tông 
hay Duy Thức Tông định nghĩa pháp thân thể tính như sau: Pháp thân 
có đủ ba thân và Pháp thân trong ba thân. Nhất Thừa Tông của Hoa 
Nghiêm và Thiên Thai thì cho rằng “Pháp Thân” là chân như, là lý và 
trí bất khả phân. Chân Ngôn Tông thì lấy lục đại làm Pháp Thân Thể 
Tính. Thứ nhất là Lý Pháp Thân, lấy ngũ đại (đất, nước, lửa, gió, hư 
không) làm trí hay căn bản pháp thân. Thứ nhì là Trí Pháp Thân, lấy 
tâm làm Trí Pháp Thân. Thể Tánh của Pháp Thân là bản thể nội tại 
của chư pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh). Chơn 
tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài 
mọi khái niệm phân biệt. 

Theo các truyền thống Đại Thừa, có bảy sự thù thắng của Thân 
Phật: Bảy loại vô thượng nơi Đức Phật. 7hứ nhất là nơi Phật thân có 
ba mươi hai hảo tướng và tám mươi bốn dấu hiệu tốt. Thứ nhì là nơi 
Phật pháp. 7" ba là Phật huệ. 7hứ r là Phật Toàn. Thứ năm là Thần 
lực Phật. 7ñ sáu là khả năng đoạn khổ giải thoát của Đức Phật. 7ñ 
bảy là Phật Niết Bàn. Ngoài ra, còn nhiều sự thù thắng khác của Thân 
Phật. Theo quan điểm của Đại Chúng Bộ trong Dị Bộ Tông Luân 
Luận, thân Phật là thanh tịnh không thể nghĩ bàn: Thứ nhất là thân 
Như Lai là siêu việt trên tất cả. 7h nhì là thân Như Lai không có thực 
thể của thế gian. 7hứ ba là tất cả lời nói của Như Lai là nhằm thuyết 
pháp. 7h⁄ :z là Như Lai giải thích rõ ràng hiện tượng của chư pháp. 
Thứ năm là Như Lai dạy tất cả các pháp như chúng đang là. Thứ sáu là 
Như Lai có sắc thân. 71 bảy là khả năng của Như Lai là vô tận. Thứ 
tám là thọ mạng của Như Lai là vô hạn. 7» chín là Như Lai không 
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bao giờ mệt mỏi trong việc cứu độ chúng sanh. 7T mười là Như Lai 
không ngủ. 7Thứ mười một là Như Lai vượt lên trên nhu cầu nghi vấn. 
Thứ mười hai là Như Lai thường thiển định, không nói một lời, tuy 
nhiên, Ngài chỉ dùng ngôn ngữ cho phương tiện thuyết pháp. Thứ mười 
ba là Như Lai hiểu ngay tức khắc tất cả những vấn đề. Thứ mười bốn 
là với trí tuệ Như Lai, Ngài thông hiểu tất cả các pháp chỉ trong một 
sát na. Thứ mười lăm là Như Lai không ngừng sản sanh diệt tận trí và 
vô sanh trí cho đến khi đạt được Niết Bàn. 


Buddhakaya 


A lot of people think of the Buddha's body as his physical body. 
Truly, the Buddha*s body means Enlightenment. It is formless and 
without substance. lt always has been and always wIll be. It Is not a 
physical body that must be nourished by ordinary food. It 1s an eternal 
body whose substance 1s Wisdom. Therefore, Buddha will never 
disappear as long as Enlightenment exIsts. Enlightenment appears as 
the light of Wisdom that awakens people Into a newness of life and 
causes them to be born Into the world of Buddhas. According fo 
Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: l) Dharmakaya, or 
body of the great order, or true body of the Buddha. This 1s the true 
nature of the Buddha, which 1s identical with transcendental reality, the 
essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha 
with every thing existing. It represents the law or dharma, the teaching 
expounded by the Buddha (Sakyamum); 2) Sambhogakaya, or body of 
delight, the body of Buddhas who In a “Buddha-Paradise” enjoy the 
truth that they embody. Thịs 1s also the result of previous øood actIlons; 
and 3) Nirmanakaya, or body of transformation, or emanation body, the 
earthly body in which Buddhas appear to men In order to fulfill the 
buddhas” resolve to guide all beings to advance to Buddhahood 
(Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied In the earthly Buddhas and 
Bodhisattvas proJected Into the world through the meditation of the 
sambhogakayaas a result of their compassion. The three bodies are not 
one and yet not different. It 1s because the levels of understanding of 
human beings are different. Some see the dharma body, still others see 
the reward body, and still others see the response body. For example, 
some look at a pearl as a substance which 1s round and perfect, others 
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see the pure light emitting by the pearl, still others see the pearl 
reflected within itself. Apart from the substance of the pearl and the 
light, there 1s no pure light emitting, nor reflection Inside the pearl. 
Thus the three are one. These are Buddhaˆs three-fold body. A Buddha 
has three bodies or planes of reality. According to the Yogacara 
philosophy, the Triple Body ¡1s Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge in daily life to earn a living. 
According to the Lankavafara Sufra, there are ƒour kinds gƑ 
Buddhakaya: Nmakaya, Sambhogakaya, Buddha-wisdom or Great 
wisdom (Tathata-jnanabuddha), and Dharmakaya. According to the 
sastra on the Consciousness, there are four kinds of Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. 
According to the T?len-T?ai Sect, there are ƒour kinds oŸ Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. This 
sect believes that the reward body, the sambhoga-kaya of a Buddha. 
The Incarnation body of the Buddha, or retribution body in which he 
enJoys the reward of his labours. Our physical body 1s called the 
retrIbution body because we are on this earth, the Saha World or World 
of Endurance, as a result of good and evil karma. T”1en-T”ai believes 
that the transformation body of the Buddha 1s the manifested body, or 
any Incarnation of Buddha. The transformation body of the Buddha 1s 
corresponding to the Buddha-incarnaton of the Bhutatathata. Also 
qccording to the T?len-T”qi Sect, there are ƒive kinds 0ƒ Buddha-kaya: 
The first Buddha-body 1s the sprritual body of wisdom. Thịs 1s the 
spiritual body of bhutatathata-wisdom (Sambhogakaya). The second 
Buddha-body 1s the Sambhogakaya. The spiritual body of all virtuous 
achievement. 7he fhirdi Buddha-body 1s the Nirmakaya. The body of 
Incarnation In the world, or the spiritual body of Incarnation In the 
world. The ƒourth Buddha-body 1s the Nirmakaya, or the body of 
unlimited power of transformation. The ƒíh Buddha-body 1s the 
Dharmakaya. The body of unlimited space. According to the Flower 
Adornment Sutra, there are ƒfive kinds oƑ Buddha-kayda: The first 
Buddha-body 1s the body or person of Buddha born from the dharma- 
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nature. 7e second Buddha-body 1s the dharmakaya evolved by 
Buddha-virtue, or achievement. 7he third Buddha-body 1s the 
dharmakaya with unlimited powers of transformation. The ƒourth 
Buddha-body 1s the real dharmakaya. The ffƒth Buddha-body 1s the 
universal dharmakaya, the dharmakaya as being like space which 
enfolds all things, omnisclent and pure. 

According to The Surangama Sutra, book Six, Avalokitesvara 
Bodhisattva vowed In front of the Buddha about his thirty-two response 
bodies as follows: “World Honored One, because I served and made 
offerings to the Thus Come One, Kuan Yn, I received from that Thus 
Come One a transmission of the vajra samadhi of all being like an 
1llusion as one becomes permeated with hearing and cultivates hearing. 
Because I gained a power of compassilon Identical with that of all 
Buddhas, the Thus Come Ones, I became accomplished in thirty-two 
response-bodies and entered all lands.” The wonderful purity of thirty- 
two response-bodies, by which one enters ¡in all lands and 
accomplishes self-mastery by means of samadhi of becoming 
permeated with hearing and cultivating hearing and by means of the 
miraculous strength of effortlessness. According to the Dharma Jewel 
Platform Sutra, the Sixth Patrlarch taught: “Good Knowing Advisorl 
What 1s the perfect, full Reward-body of the Buddha? Just as one lamp 
can disperse the darkness of a thousand years, one thought of wisdom 
can destroy ten thousand years of delusion. Do not think of the past; 1t 
1S øone and can never be recovered. Instead think always of the future 
and In every thought, perfect and clear, see your own original nature. 
Although good and evil differ, the original nature 1s non-dual. That 
non-dual nature 1s the real nature. Undefiled by either good or evIÏ, 1t 1s 
the perfect, full Reward-body of the Buddha. One evil thought arising 
{rom the self-nature destroys ten thousand aeons” worth of good karma. 
One good thought arising from the self-nature ends evils as numerous 
as the sand-grains in the Ganges River. To reach the unsurpassed 
Bodhi directly, see 1t for yourself in every thought and do not lose the 
original thought. That 1s the Reward-body of the Buddha.” 

In Hinayana the Buddha-nature in 1ts absolute side 1s described as 
not discussed, being synonymous with the five divisions of the 
commandments, meditaton, wisdom, release, and doctrine. The 
Madhyamika School of Nagarjuna defines the absolute or ultimate 
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reality as the formless which contains all forms, the essence of being, 
the noumenon of the other two manifestations of the Triratna. The 
Dharmalaksana School defines the nature of the dharmakaya as: the 
nature or essence of the whole 'Triratna and the particular form of the 
Dharma In that trimty. The One-Vehicle Schools represented by the 
Hua-Yen and T”ien-T”ai secfs, consider the nature of the dharmakaya 
to be the Bhutatathata, noumenon and wisdom being one and 
undivided. The Shingon sect takes the six elements as the nature of 
dharmakaya. First, takes the sixth elements (earth, water, Ífire, aIr, 
space) as noumenon or fundamental Dharmakaya. Second, takes mind 
(intelligence or knowledge) as the wisdom dharmakaya. The nature of 
the Dharmakaya 1s the absolute, the true nature of all things which 1s 
Iummutable, Iimmovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all 
things has numerous alternative forms. 

According to the Mahayana tradttions, there are SeV€H SUTDdSSIHE 
qualiies 0ƒ a Buddha: Fïirst, the Buddha”s body with thirty-two signs 
and eighty-four marks. Second, the Buddha”s dharma or universal law, 
the way of universal mercy. 7#rd, the Buddha”s wisdom. Fouríh, the 
Buddha's perfection with perfect Insipht or doctrine. #7?h, the 
Buddha”s supernatural powers. S¡x/h, the Buddha”s ability to overcome 
hindrance and attain Deliverance. Sevenrh, the Buddhaˆs abiding place 
(Nrrvana). Besides, there are many other surpassing qualiles of a 
Buddha. According to the doctrime oƒ the Miahasanghika in the 
Samayabhedoparacanacakra, the Buddha-kaya ïs inconceivably pure: 
First, the Tathagata, the Buddha, or the Blessed One transcends all 
worlds. Second, the Tathagata has no worldly substances. 7rd, all the 
words of the Tathagata preach the Dharma. Fouríh, the Tathagata 
explains explicitly all things. #7/?h, the Tathagata teaches all things as 
they are. S¡x/h, the Tathagata has physical form. Sevenh, the Buddhaˆs 
authority 1s unlimited. #¡eh:h, the life of the Buddha-body 1s limitless. 
Ninth, the Tathagata 1s never tired of saving beings. 7eníh, the Buddha 
does not sleep. Elevenih, the Tathagata 1s above the need to ponder 
questions. 7wwejƒf?h, the Tathagata, being always In meditation, uftters no 
word, nevertheless, he preaches the truth for all beings by means of 
words and explanations. 7rfeenth, the Tathagata understands all 
matfers Instantaneously. #owrfeeníh, the 'Tathagata gains complete 
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understanding with his wIsdom equal within a single thought-momernt. 
Fưreenth, the Tathagata, unceasinply produce wisdom regarding 
destruction of defilements, and wisdom concerning non-orIgination 
until reaching Nirvana. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Mốt 
Chapter One Hundred and Forfy-One 


Tam Thân Phật 


Theo giáo thuyết Đại thừa, chư Phật có ba thân: Thứ nhất là Pháp 
thân: Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa duy trì khái niệm rằng Pháp thân là 
do pháp tao thành. Vì vậy Pháp thân là nguyên lý và tánh chất căn bản 
của sự giác ngộ. Bản tánh thật của Phật, đồng nhất với hiện thực siêu 
việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất cả các 
hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã giảng 
dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng. Còn một 
lối giải thích cho rằng pháp thân chính là “Tối Thắng Quang Phật” của 
Đức Tỳ Lô Giá Na. Thứ nhì là Ứng thân hay Báo Thân: Báo thân là 
thân của trí tuệ viên mãn hay là thân của sự khởi đầu giác ngộ. Đây là 
thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể của hưởng thụ chân lý nơi 
“Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết quả của những hành động 
thiện lành trước kia. Báo thân còn được xem là là thân của Ngài Sở 
Lưu Phật, có nghĩa là “Thành Tịnh Phật.” 7hứ ba là Hóa thân: Hóa 
thân là sự thể hiện lòng bi mẫn với chúng sanh mọi loài. Thân được 
Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý muốn đưa tất 
cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của chư Phật và 
chư Bồ Tát trần thế. Hóa thân còn được biết là thân của Đức Phật 
Thích Ca Mâu NI, có nghĩa là “Tịch Tịnh Phật.” 

Trong nhà Thiền, ba thể của Phật chỉ ba trình độ về sự thực chứng: 
Pháp thân là ý thức vũ trụ, một khái niệm thoát ra ngoài tánh duy lý. 
Ứng thân hay Báo Thân là Thể nghiệm xuất thần do đại giác đem lại. 
Hóa thân có nghĩa là thân Phật sáng chói, do Phật Thích Ca hiện thân. 
Theo Kim Cang thừa hay Mật tông Phật giáo, khía cạnh của thế giới 
được nhìn qua 3 bình diện của thế tục: hình tướng, cảm xúc và hững 
hờ. Có những mức độ nhận thức rõ ràng theo Mật giáo về các bình 
diện này, đó là nguyên lý của 3 thân, hay là “tam thân.” Kaya là tiếng 
Bắc Phạn có nghĩa là “thân.” Giữa ba thân và ba bình diện của nhận 
thức có một sự tương ứng với nhau. Trong ngôn ngữ của Mật giáo, bình 
diện của hình tướng tương ứng với hóa thân hay thân của sự biến hiện; 
bình diện cảm xúc tương ứng với báo thân, thân của sự an lạc vô biên; 
và bình diện hững hờ với Pháp thân, hay thân của vô biên pháp giới. 
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Giữa sự trình bày của Mật giáo và sự trình bày của thế gian không có 
một sự căng thẳng chống trái nào. Hơn nữa, giáo lý Mật giáo về ba 
thân cho chúng ta thấy chúng ta có thể làm việc trực tiếp với ba bình 
diện hình tướng, cảm xúc và vô minh qua sự tương ứng với ba thân đều 
có đủ đầy trong mỗi chúng ta. Trong quá trình học hỏi Mật giáo, chúng 
ta phải làm việc đồng thời một lúc với ba thân qua sự liên hệ của 
chúng với vị Kim Cang đạo sư, người biểu tượng của ba thân. Ba thân 
không phải là một nguyên lý trừu tượng, mà chúng ta có thể làm việc 
trực tiếp với chúng bằng sự cảm nhận, tâm linh và siêu việt. Khi chúng 
ta đã thành tựu bình diện hình tướng một vị thầy, bình diện của hóa 
thân, chúng ta sẽ thành tự báo thân. Trên bình diện này những cảm xúc 
sẽ được biến đổi và trở thành đề tài của tu tập. Hơn nữa, chúng ta bắt 
đầu chuẩn bị cho Pháp thân, thân của một không gian rộng mở và 
xuyên suốt mọi vật. Khi chúng ta sắp sửa học Mật giáo, điều cần thiết 
là phải hiểu nguyên lý về “tam thân” của hiện tượng và hiện thực. 
Trong truyền thống Mật giáo, bước đầu tiên là đối mặt với hóa thân, 
bình diện của hình tướng. Sau đó chúng ta phải nhận ra sự liên quan 
giữa năm gia đình Phật với hóa thân hay với bình diện của cảm xúc. 
Hơn nữa, sự vượt qua bình diện của hình tướng và cảm xúc cũng rất là 
cần thiết, vì đó là Pháp thân cao tột. Phải thấy rõ tầm quan trọng của 
sự liên hệ giữa hình tướng hay thế giới hiện hữu, và sự liên hệ với vị 
đạo sư Kim Cang, vị thầy vĩ đại, đang sống trên quả đất này. Trong 
một ý nghĩa nào đó vị đạo sư Kim Cang là nhà phù thủy, một nhà ảo 
thuật: ông ta đã thành tựu cái không gian vô biên, vượt qua bình diện 
của cảm xúc và sống bằng một xác thân hoàn toàn xương thịt. Pháp 
thân biểu hiện cho sức mạnh của tánh không thâm nhập và bao trùm 
tất cả, được hiện thân của Ngài Phổ Hiển. Ứng thân hay Báo Thân tiêu 
biểu cho những phẩm chất của “thể luật.” Đây chính là pháp hiện trên 
thân Phật. Hóa thân là sự hiện thân có ý thức của thể luật dưới hình 
thức con người. Trong Đại thừa, hiện thân nầy là Đức Phật lịch sử, thì 
trong Kim Cang thừa, hiện thân nầy là bất cứ ai thừa hưởng phẩm chất 
tâm linh của một vị thầy đã khuất. 

Tam Thân Theo triết học Du Già: Ba thân hay ba bình diện chơn 
như là Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân. Thứ nhất là Pháp Thân: 
Pháp (dharma) ở đây có thể được hiểu như là “thực tính,” hoặc là 
“nguyên lý tạo luật” hay đơn giản hơn là “luật.” Thân (kaya) nghĩa là 
“thân thể” hay “hệ thống.” Tập hợp Pháp Thân (Dharmakaya) có nghĩa 
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đen là thân thể hay một người hiện hữu như là nguyên lý, và nay nó có 
nghĩa là là thực tính tối thượng mà từ đó các sự vật có được sự hiện 
hữu và luật tắc của chúng, nhưng thực tính nầy tự nó vốn vượt khỏi 
mọi điều kiện. Tuy nhiên Dharmakaya không phải là một từ triết học 
suông như khi nó được nêu định bằng từ “kaya” là từ gợi lên ý niệm về 
nhân tính, đặc biệt là khi nó liên hệ với Phật tính một cách nội tại và 
một cách thiết yếu, vì không có nó thì Đức Phật mất đi toàn bộ sự hiện 
hữu của Ngài. Pháp Thân cũng còn được gọi là Svabhavakaya, nghĩa 
là “cái thân thể tự tính” tự tính thân, vì nó trú trong chính nó, nó vẫn 
giữ như là giự tự tính của nó. Đây chính là ý nghĩa của khía cạnh tuyệt 
đối của Đức Phật mà trong Ngài sự tịch lặng toàn hảo là thù thắng. 
Thứ nhì là Báo Thân: Cán thân thứ hai là Báo Thân, thường được dịch 
là cái thân của sự đền bù hay sự vui hưởng. Theo nguyên nghĩa “sự vui 
hưởng: là tốt nhất để dịch “sambhoga” vì nó nó xuất phát từ ngữ căn 
“bhuj,” nghĩa là “ăn,” hay “vui hưởng,” tiền từ của nó là “sam,” nghĩa 
là “cùng với nhau” được thêm vào đó. Sambhogakaya được dịch sang 
Hoa ngữ là “Cộng Dụng Thân” hay “Thọ Dụng Thân,” hay “Thực 
Thân.” Khi chúng ta có từ Báo Thân, cái thân của sự khen thưởng, đền 
đáp dành cho nó. Cái thân thọ dụng nầy đạt được như là kết quả hay 
sự đền đáp cho một chuỗi tu tập tâm linh đã thể hiện xuyên qua rất 
nhiều kiếp. Cái thân của sự đền đáp, tức là cái thân được an hưởng bởi 
một vị rất xứng đáng tức là vị Bồ Tát Ma Ha Tát. Đức Phật như là cái 
thân thọ dụng thường được biểu thị như là một hình ảnh bao gồm tất cả 
sự vinh quang của Phật tính; vì ở trong Ngài, với hình hài, có một thứ 
tốt đẹp thánh thiện do từ sự toàn hảo của đời sống tâm linh. Những nét 
đặc trưng của từng vị Phật như thế có thể thay đổi theo các bổn 
nguyện của Ngài, ví dụ, hoàn cảnh của Ngài, danh tánh, hình tướng, xứ 
sở và sinh hoạt của Ngài có thể không giống với các vị Phật khác; đức 
Phật A Di Đà có Tịnh Độ của Ngài ở phương Tây với tất cả mọi tiện 
nghi như Ngài mong muốn từ lúc khởi đầu sự nghiệp Bồ Tát của Ngài; 
và Đức Phật A Súc cũng thế, như được miêu tả trong bộ Kinh mang tên 
Ngài là A Súc Phật Kinh. Báo Thân thỉnh thoảng cũng được gọi là 
“Ứng Thân.” Thứ ba là Hóa Thân: Cái thân thứ ba là Hóa Thân, nghĩa 
là “thân biến hóa” hay đơn giản là cái thân được mang lấy. Trong khi 
Pháp Thân là cái thân quá cao vời đối với những chúng sanh bình 
thường, khiến những chúng sanh nây khó có thể tiếp xúc tâm linh được 
với nó, vì nó vượt khỏi mọi hình thức giới hạn nên nó không thể trở 
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thành một đối tượng của giác quan. Những phàm nhân phải chịu sinh 
tử như chúng ta đây chỉ có thể nhận thức và thông hội với cái thân 
tuyệt đối này nhờ vào những hình tướng biến hóa của nó mà thôi. Và 
chúng ta nhận thức những hình tướng nầy theo khả năng của chúng ta 
về tâm linh, trí tuệ. Những hình tướng nầy xuất hiện với chúng ta 
không theo cùng một hình thức như nhau. Do đó mà chúng ta thấy 
trong Kinh Pháp Hoa rằng Bổ Tát Quán Thế Âm hóa hiện thành rất 
nhiều hình tướng khác nhau tùy theo loại chúng sanh mà Ngài thấy cần 
cứu độ. Kinh Địa Tạng cũng ghi rằng Bồ Tát Địa Tạng mang nhiều 
hình tướng khác nhau để đáp ứng những nhu cầu của chúng sanh. Quan 
niệm về Hóa Thân là quan trọng, vì cái thế giới tương đối nầy đối lập 
với giá trị tuyệt đối của Như Như là giá trị vốn chỉ đạt được tới bằng 
cái trí như như. Bản thể của Phật tính là Pháp Thân, nhưng hễ chừng 
nào Đức Phật vẫn ở trong bản thể của Ngài thì cái thế giới của những 
đặc thù vẫn không có hy vọng được cứu độ. Vì thế Đức Phật phải từ bỏ 
trú xứ nguyên bổn của Ngài và mang lấy hình tướng mà các cư dân 
của trái đất nầy có thể nhận thức và chấp nhận được. 

Theo Thiền Sư D.T. Suzki trong Thiền Luận, Tập III, Thiền Tông 
có ba loại Phật Thân: Thứ nhất là Pháp Thân: Pháp thân là tự thể của 
hết thảy chư Phật và chúng sanh. Do Pháp thân mà chư pháp có thể 
xuất hiện. Không có Pháp thân sẽ không có thế giới. Nhưng đặc biệt, 
Pháp thân là bản thân yếu tính của hết thấy mọi loài, đã có sẵn từ 
trước. Theo nghĩa nầy, Pháp thân là Pháp tánh (Dharmata) hay Phật 
tánh (Buddhata), tức Phật tánh trong hết thảẩy mọi loài. Thứ nhì là Báo 
Thân: Cũng gọi là Thọ Dụng Thân, là bản thân tâm linh của các Bồ 
Tát, được Bồ Tát thọ dụng như là kết quả do tu tập các Ba La Mật. 
Các ngài tự mình thành tựu điều nầy tùy theo định luật nhân quả trên 
phương diện đạo đức, và trong đây các ngài giải trừ trọn vẹn tất cả 
những sai lầm và ô nhiễm trong cảnh giới của năm uẩn. Thứ ba là Hóa 
Thân: Cũng gọi là Ứng Hóa Thân hay Biến Hóa Thân, phát sinh từ đại 
bi tâm (mahakaruna) của chư Phật và chư Bồ Tát. Bằng lý thể của đại 
bi mà các ngài hướng tới chúng sanh, các ngài không bao giờ thọ dụng 
những kết quả của các hành vi đạo đức của mình. Chí nguyện thiết tha 
của các ngài là chia xẻ những kết quả nầy cho tất cả chúng sanh. Nếu 
Bồ Tát có thể thay thế kẻ phàm phu chịu khổ não, Bồ Tát thực hiện 
ngay. Nếu kẻ phàm phu có thể được giác ngộ do Bồ Tát hổi hướng 
công đức cho mình, ngài sẽ thực hiện ngay. Bồ Tát hổi hướng công đức 
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và chịu khổ thay cho chúng sanh nhờ Biến Hóa Thân của ngài. Hóa 
thân là hình tướng mà Đức Phật đã xử dụng khi muốn dùng thân hình 
của một con người để đi vào thế giới nầy. Do đó, trong tính cách không 
gian, Bồ Tát chia thân mình thành trăm nghìn koti vô số thân. Ngài có 
thể hóa thân làm những loài bò bay máy cựa, làm Thánh, làm Ma 
vương, nếu ngài thấy đó là cơ duyên thích hợp để cứu vớt thế gian ra 
khỏi sự kểm tỏa của vô minh, phiển não và đủ mọi thứ nhiễm ô bất 
tịnh. 

Theo Nhiếp Luận Tông, có ba loại Phật Thân: Thứ nhất là Pháp 
Thân: Bản tánh là lý thể và trí tuệ. Thứ nhì là Báo Thân: Thọ dụng 
thân, chỉ thị hiện cho Bồ Tát. Thứ ba là Hóa Thân: Biểu hiện cho 
thường nhân để họ tôn sùng. Hóa thân Phật là thân vật chất mà chư 
Phật thị hiện để cứu độ chúng sanh. Theo Pháp Tướng Tông, có ba 
loại thân Phật: Sắc thân, Pháp môn thân, và Thực tướng thân. Vì 
Nhiếp Luận Tông là tiền thân của Pháp Tướng Tông, vì thế dầu tên 
của những thân Phật trong Pháp Tướng Tông có tên khác với Nhiếp 
Luận Tông, nghĩa của chúng cũng giống nhau. 

Theo tông Thiên Thai, ba thân Phật được coi như là Phật quả; đây 
là lý thuyết đặc trưng của tông Thiên Thai. Mỗi Đức Phật giác ngộ 
viên mãn đều được quan niệm là có ba thân: Pháp Thân, Thọ Dụng 
Thân, và Ứng Hóa Thân. Tam Thân Phật, trong đó Pháp Thân là lãnh 
vực chuyên môn, Báo Thân với sự luyện tập để thâu thập được lãnh 
vực chuyên môn nầy, và Hóa Thân với sự áp dụng lãnh vực chuyên 
môn trong cuộc sống hằng ngày. Về Hóa thân hay Ứng thân, từ ngữ 
“thân,” theo nghĩa thường rất dễ bị hiểu lầm vì nó gợi ra ý tưởng về 
một hiện hữu thể xác. Tuy nhiên, theo Thiên Thai tông thì Ứng Hóa 
Thân là thân thể xuất hiện qua nhiều hình thức hay thân chuyển hóa 
của chư Phật. Khi muốn cứu độ chúng sanh, một vị Phật có thể hóa 
thân vào một thân thể, như trường hợp Phật Thích Ca Mâu Ni là hóa 
thân của Phật Tỳ Lô Giá Na. Hóa thân hay Ứng thân gồm có hai phân: 
Thứ nhất là thân thể chỉ riêng cho các vị Bồ Tát sơ cơ. Thứ nhì là thân 
thể dành cho những chúng sanh dưới hàng Bồ Tát sơ cơ. Báo thân Phật 
là báo thân của sự thọ hưởng. Đây là kinh nghiệm về sự cực lạc của 
giác ngộ, về pháp tâm của Phật và chư tổ, và về sự tu tập tâm linh 
được truyền từ thế hệ nầy qua thế hệ khác. Phật A Di Đà trong cõi Tây 
Phương Cực Lạc tượng trưng cho báo thân nầy. Báo thân nầy luôn 
đang ngự trị trên cõi Tịnh Độ, chỉ hiển hiện trên cõi trời chứ chẳng bao 
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giờ hiển hiện trong cõi trần, báo thân nầy thường được chư Bồ tát giác 
ngộ tháp tùng. Theo tông Thiên Thai, thọ dụng thân là hiện thân hữu 
ngã với chứng ngộ chân thật, nghĩa là tự thân đạt được do báo ứng của 
một tác nhân lâu dài. Thân nầy có hai loại: Thứ nhất là Tự Thọ Dụng: 
Vô lượng công đức chân thực và viên tịnh thường biến sắc thân của 
các Đức Như Lai do ba a tăng kỳ kiếp tu tập vô lượng phước huệ tư 
lương mà khởi lên. Thứ nhì là Tha Thọ Dụng: Vi diệu tịnh công đức 
thân của các Đức Như Lai do bình đẳng trí thị hiện ra, chư Bổ Tát trụ 
nơi Thập Địa hiện đại thần thông, chuyển chánh pháp luân, xé rách 
lưới nghi của chúng sanh khiến họ thọ dụng được pháp lạc Đại Thừa. 
Pháp thân Phật vô sắc, bất biến, siêu việt, không thể nghĩ bàn và đồng 
nghĩa với “Tánh không.” Đây là kinh nghiệm về tâm thức vũ trụ, về 
nhất thể ở bên kia mọi khái niệm. Pháp thân được thừa nhận vô điều 
kiện là bản thể của tánh viên dung và toàn hảo tự do phát sinh ra mọi 
hình thức hữu sinh hoặc vô sinh và trật tự luân lý. Phật Tỳ Lô Giá Na, 
tức Quang Minh Biến Chiếu Phật, là hiện thân hình thái nầy của tâm 
thức vũ trụ. Theo tông Thiên Thai, Pháp thân chính là lý niệm, lý tánh 
hay chân lý, không có một hiện hữu hữu ngã nào. Nó đồng nhất với 
“Trung Đạo Đế.” 


Trikayas 


According to Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: The 
irst body oƒthe Buddha ¡s the Dharmakaya: The Pra]na-paramita Sutra 
maintans the conception that the Dharmakaya 1s produced by 
Dharmas. Thus, the Dharma body is the principle and nature of 
fundamenral enlightenment. Body of the great order. The true nature of 
the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the essence 
of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha with every 
thing existing. It represents the law or dharma, the teaching expounded 
by the Buddha (Sakyamuni). There 1s still another another explanation 
that the dharmakaya 1s the Dharma body of Vairocana Buddha, which 
translates as “All Pervasive Ligpht.” The second body oƒ the Buddha is 
the Sambhogakaya: The reward body 1s Perfect Wisdom, or Initial 
enlightenmernt. Thịs 1s the body of delight, the body of Buddhas who In 
a “buddha-paradise” enJoy the truth that they embody. Thịs 1s also the 
result of previous good actions. The reward body 1s considered as the 
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body of Nisyanda Buddha, which means “Fulfillment of Purity.” The 
third body oƒ the Buddha ¡s the Nirmanakaya: The transformation body 
1S 4 COmpAasslonate appearance In response to living beings. Body of 
transformation, the earthly body in which Buddhas appear to men 1n 
order to fulfill the Buddhas" resolve to guide all beings to advance to 
Buddhahood (Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied ¡In the earthly 
Buddhas and Bodhisattvas proJected Into the world through the 
meditation of the sambhogakaya as a result of their compassion. The 
transformation body 1s also known as the body of Sakyamumi Buddha, 
which translates “StilI and Silent.” 

In Zen the three bodies oƑ Buddhas are three level 0ƒ realit: 
Dharmakaya is the cosmic consciousness: The unifiled existence that 
lies beyond all concepts. Sambhogakaya 1s the experlence of the 
ecstasy of enlightenment. NMirmanakaya means Buddha-body 1s radiant, 
personified by Sakyamumi Buddha. According to the Vịrayana or the 
Tamtric Buddhism, the samsaric way oƒ handling our world, in terms oƒ 
the three levels oƒ samsaric percepion: body, emotions, and 
mindlessness. There 1s a definite tantric levels of perception, which 1s 
known as the principle of the three kayas, or the trikaya. Kaya 1s a 
Sanskrit word that simply means “body.” There 1s a correspondence 
between the three levels. In the language of tantra, the level of body 
corresponds to the kaya or body of manifestation, the nirmanakaya. 
The level of emotions corresponds to the body of complete Joy, the 
sambhogakaya, and the level of bewilderment or Ignorance 
corresponds to total space, the dharmakaya. There 1s no tension or 
confradiction between the samsaric and the tantric descriptions. Rather 
the tantric principle of the three kayas shows how we could relate to 
the levels of body, emotions, and bewilderment that already exist 
within our state of being. In studying tantra, we relate with all three 
kayas simultaneously by relating to the vajra master, who embodies all 
three. The three kayas are not abstract principles, but we can relate to 
them experlentially, personally, spiritually, and transcendently, all at 
the same time. Às we develop to the level of the teacher”s body, the 
level of nrmanakaya, then we begin to experience the sambhogakaya. 
At that level emotions are transmuted and are workable. Beyond that, 
we also begin to tune In to the dharmakaya, which 1s open, all 
pervading space. lf we are going to study tanfra, It Is necessary to 
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understand the trikaya principle of being and manifesting. In tantric 
practice the first step 1s to realize the level of body, the nirmanakaya. 
Then we see that the five Buddha families are related with the 
sambhogakaya or the level of emotions. Beyond that 1t 1s necessary to 
transcend both the bodily and the emotional level, which 1s the 
dharmakaya, high above. Ït 1s necessary to undersfand the Importance 
of relating with the body, or earthly existence, and relating with the 
vajra master, the øgreat teacher who exists on earth. In some sense such 
a teacher Is a magician, a conJurer: he has achieved total space, 
conquered the level of emotions, and he actually exists In an earthly 
body. Dharmakaya sfands for the strength of fundamental truth of 
emptiness, the all-pervading supreme reality, enlightenmernt Ifself and 
embodied as Samantabhadra. Sambhogakaya represents the qualitles 
of the dharmakaya. The nirmanakaya 1s the Intentional embodiment of 
the dharmakaya 1n human form. In the Mahayana, Nirmanakaya means 
the historical Buddha Sakyamuni. In the Vajrayana, nirmanakaya 
means any person who possesses the spiritual capabilities of a teacher 
who has previously died. 

Three Kimds oƑ Buddha-body according to the Yogacara 
phiosophy: The Tniple Body or planes of reality 1s Dharmakaya, 
Sambhogakaya, and Nirmanakaya. The first body is the Dharmakayd: 
Dharma here may be undersfood in either way as “reality,” or as “law 
giving principle,” or simply as “law.” Kaya means “body” or “system.” 
The combination, dharmakaya, 1s then literally a body or person that 
exIsts as principle, and it has now come to mean the highest reality 
from which all things derive their being and lawfulness, but which In 
1tself transcends all limiting conditions. However, Dharmakaya 1s not a 
mere philosophical word, as 1s Indicated by the term “kaya,” which 
suggests the Idea of personality, especially as 1t relates to Buddhahood. 
It belongs to the Buddha, it is what inwardly and essentially constitutes 
Buddhahood, for without It a Buddha loses altogether his beiIng. 
Dharmakay 1s also known as Svabhavakaya, meaning “self-nature- 
body”, for 1t abides In 1fself, 1t remains as such retaining 1ts nature. Ït 1s 
this sense the absolute aspect of the Buddha, in whom perfect 
tranqullity prevaIls. The second body ¡s the Sambhogakaya: The second 
body 1s the Sambhogakaya, which 1s ordinarily translated as Body of 
Recompense, or EnJoyment. Literally, “enjoymenf” 1s a better word for 
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sambhoøga, for it comes originally from the root “bhuJ,” which means 
“to eaf” or “to enJoy,” to which the prefix “sam” meaning “together” 1s 
added. Thus “sambhogakaya” 1s often translated Into the Chinese as 
“Kung-Yung-Shên,” or “Shou-Yung-Shen,” or “Chih-Shên.” Since we 
have the term “sambhogakaya,” recompense or reward body for It. This 
body of EnJoyment 1s atfained as the result of or as the reward for a 
serles Of spiritual discipline carrled on through so many kalpas. The 
body thus realized 1s the sambhogakaya, body of recompense, which 1s 
enjoyed by the well-deserving one, I.e., Bodhisatva-Mahasattva. The 
Buddha as the Body of EnJoyment 1s generally represented as a Íigure 
enveloped in all the glory of Buddhahood; for in Him 1ncarnated there 
1s everything good and beautiful and holy accruing from the perfection 
of the spiritual life. The particular features of each such Buddha may 
vary according to his original vows; for instance, his environment, his 
name, his form, his country, and his activity may not be the same; 
Amitabha Buddha has his Pure Land in the West with all the 
accommodatlons as he desired In the beginning of his career as 
Bodhisattva; and so with Akshobhya Buddha as described in the sutra 
bearing his name. The Body of Recompense Is sometimes called 
“VYing-Shên” or the Responding Body. The thiưd body is the 
Nirmanakaya: The thrd Body 1s Nưrmanakaya, usually translated as 
“Hua-Shên,” which means “Body of Transformatlon,” or simply 
“Assumed Body.” The Dharmakaya 1s too exalted a body for ordinary 
mortals to come fo any conscious contact with. As 1t transcends all 
forms of limitation, 1t cannot become an obJect of sense or Intellect. 
We ordinary mortals can perceive and have communion with this body 
only through 1s transformed forms. And we perceive them only 
according fo our capacities, moral and spiritual. They do not appear to 
us In the same form. We thus read in the Saddharma-Pundarika Sutra 
that the Bodhisattva Avalokitesvara transforms himself Into so many 
different forms according to the kind of beings whose salvation he has 
in view at the moment. The Kshitigarbha Sutra also mentions that 
Kshitigarbha Bodhisattva takes upon himself a variety of forms In order 
to respond to the requirements of different sentient beings. The 
conception of the Nirmanakaya 1s significant, seeing that this world of 
relativity stands contrasted with the absolute value of Suchness which 
can be reached only by means of the knowledge of Suchness or 
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Tathatajnana. The essence of Buddhahood 1s the Dharmakaya, but as 
long as the Buddha remains such, there 1s no hope for the salvation of a 
world of particulars. Thus the Buddha has to abandon his original 
abode, and must take upon himself such forms as are conceivable and 
acceptable to the inhabitants of this world. 

According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays ín Zen Buddhism, 
Book IHI, in Zen, there are three kinds oƒ Buddha-body: The first body 
is the Dharmakaya: The Dharmakaya 1s the essence-being of all the 
Buddhas and also of all beings. What makes at all possible the 
exIstence of anything 1s the Dharmakaya, without which the world 
1fself 1s Inconceivable. But, especially, the Dharmakaya 1s the essence- 
body of all beings which forever 1s. In this sense 1t 1s Dharmata or 
Buddhata, that 1s, the Buddha-nature within all beings. 7h second body 
is the Sambhogakaya: The Sambhogakaya 1s the spiritual body of the 
Bodhisattvas which 1s enJoyed by them as the fruit of their self- 
discipline 1n all the virtues of perfection. This they acquire for 
themselves according the law of moral causation, and in this they are 
delivered at last from all the defects and defilements Inherent in the 
realm of the five Skandhas. 7he third body ¡is the Nirmanakaya: The 
Nirmanakaya 1s born of great loving heart (mahakaruna) of the 
Buddhas and Bodhisattvas. By reason of this love they have for all 
beings, they never remain In the self-enJoyment of the fruits of therr 
moral deeds. ThetIr Intense desire 1s to share those fruits with theIr 
fellow-beings. If the ignorant could be saved by the Bodhisattva by his 
Vicariously suffering for them, he would do so. If the ignorant could be 
enlightened by the Bodhisattva by turning his stock of merit over to 
them, he would do so. This turning over of merit and this vicarlous 
suffering are accomplished by the Bodhisattva by means of his 
Nirmanakaya, transformation-body. Nirmanakaya 1s a body assumed 
by the Buddha ¡In order to establish contact with the world in a human 
form. In this form, therefore, the Bodhisattva, spatlally speaking, 
divides himself into hundreds of thousands of kotis of bodies. He can 
then be recognized In the form of a creeping caterpillar, in a sky- 
ScrapIing mountain, In the saintly figure of SaInts, and even 1n the shape 
of a world-devouring Evil One (Mara), 1f he thinks 1t necessary to take 
this form In order to save a world that has passed Into the hands of 
Ipnorance, evIl passions, and all kinds of defilements and corruptions. 
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According to Samparigraha School, there re three kinds gƒ 
Buddha-body: The first body ¡is the Dharmakaya: Ideal body whose 
nature 1s principle and wisdom. The second body is the Sambhogakaya: 
Enjoyment or Reward-body which appears only for the Bodhisattva. 
The thưd body is the NirmanaRayar Transformation-body  which 
manifests 1Ifself for ordinary people for ther worship. The 
transformation body of the Buddha, the body-of-form of all Buddhas 
which 1s manifested for the sake of men who cannot yet approach the 
Dharmakaya (the formless True Body of Buddhahood). According fo 
Dharmalaksana School, there are three kinds oƒ Buddha-body: The 
physical body of the Buddha, His psychological body with 1s vast 
variety, and His real body (Dharmakaya). For Samparigraha School 
was a forerunner of the Dharmalaksana School, so though these three 
Buddha-bodies In the Dharmalaksana School have different names, 
their meanings are similar as those 1n the Samparigraha School. 

According to the T”len-T”ai, the Threefold Body of the Buddha 1s 
mentioned as Buddhahood. Eyery Buddha oƒ Perfect Enlightenmmenf is 
supposed to possess three bodies: Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge 1n daily life to earn a living. 
For Nưrmana-kaya, the term “body” in the ordinary sense 1s rather 
misleading because 1t conveys the idea of a bodily existence. 
However, according to the T”ien-T”ai Sect, Nirmanakaya means body 
of manifestaton, or the body of transformatlon (Iincarnation). 
Transformation body or the incarnated body of the Buddha. The body 
1n 1†S Varlous Incarnation. In order to benefit certain sentient beings, a 
Buddha can Incarnate himself Iinto an appropriate visual body, such as 
that of Sakyamuni which 1s the transformation body of Vairocana 
Buddha. It is twofold: First, the body exclusively for Bodhisattvas of 
pnmary stage, that 1s, a superior body of Transformation. Second, the 
body for those who are prior to the primary stage. Sambhogakaya, the 
potentiality, the reward body of bliss or enJoyment, Celestial body or 
bliss-body of the Buddha, personification of eternal perfection In Its 
ultimate sense. The experlence of the rapture of enlightenment, of the 
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Dharma-mind of the Buddha and the patriarchs, and of the spiritual 
practices which they have transmitted from generation to generafion. 
Amitabha Buddha In his Western Paradise symbolizes this "bliss-body." 
It always resides In the Pure Land and never manifests Itself in the 
mundane world, but only In the celestial spheres, acompanied by 
Enliphtened Bodhisattvas. According to the Tien-lI”?ai Sect, the 
Enjoyment or Reward-body 1s the person embodied with real Insight, 
1.e., the body attained as the value of a long causal action. There are 
two kinds of Sambhogakaya: First, Sambhogakaya for the Buddha's 
own use, or bliss. Second, Sambhogakaya for the spiritual benefit of 
others. Dharmakaya, the Essence, the Absolute or Spiritual Body or 
Law Body. Dharma body of reality which 1s formless, unchanging, 
transcendental and Iinconceivable and synonymous with “Emptiness.” 
The dharma body includes meditation, wisdom, and nirvana (Thể, trí, 
dụng). This 1s the experience of cosmic conscIousness, of oneness that 
1s beyond every conception. The unconditioned dharmakaya 1s the 
substratum of completeness and perfection out of which arise all 
animate and Inanimate forms and moral order. Vairocana Buddha, the 
“AIIL-IIuminating One” embodles ths aspect of universal 
ConscIousness. According to the T”1Ien-T”aIi, Dharmakaya 1s the Idea or 
Principle or Truth 1tself without any personal existence. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Hai 
Chapter One Hundred and For£y-Two 


Sống Tỉnh Thức Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Sự tỉnh thức hay chánh niệm là yếu tố giác ngộ thứ nhất. “Smrti” 
là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện 
hành động với đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, 
ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng địu tâm. 
Đây là một trong những điểm trọng yếu của thiển tập trong Phật giáo, 
bao gồm việc tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức 
về việc mình làm và cái mình muốn. Chánh niệm là phần thứ bảy 
trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ chánh niệm mà hành giả có 
thể hiểu được thực tính của vạn hữu. Niệm có nghĩa là ký ức không 
quên đối với cảnh. Niệm còn bao gồm những nghĩa sau đây: sự chăm 
chú, sự chú tâm mạnh mẽ vào vấn để øì, sự chú tâm vào một điểm, sự 
hồi tưởng, ký ức (sự nhớ), sự lưu tâm, sự ngẫm nghĩ, sự tưởng nhớ, ý 
thức, và tất cả những gì khởi lên từ trong tâm. Bên cạnh đó, “Sati” là 
thuật ngữ tương đương gần nhất trong ngôn ngữ Nam Phạn dùng để chỉ 
và dịch ra cho từ “Chánh niệm.” Tuy nhiên, chánh niệm phải được 
hiểu với nghĩa tích cực hơn. Chánh niệm phải được hiểu là tâm tiến 
đến và bao phủ hoàn toàn đối tượng, xuyên thấu vào trong đối tượng 
không thiếu phần nào. Chánh niệm có thể được hiểu rõ bằng cách 
khảo sát ba khía cạnh là đặc tánh, chức năng và sự thể hiện. Tỉnh thức 
là ý thức về một cái gì hay là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng ta đã 
học chữ “Tỉnh thức” theo nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về cái 
gì, nhưng nghĩa của tỉnh thức không dừng lại ở đó. Trong tỉnh thức cũng 
có những yếu tố của định và tuệ đi kèm. Định và tuệ đi với nhau là 
thiển quán trên sự thiếu vắng một thực thể riêng biệt. “Smrti” là từ 
Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện hành động với 
đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục 
đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng dịu tâm. Đây là một 
trong những điểm trọng yếu của thiền tập trong Phật giáo, bao gồm 
việc tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc 
mình làm và cái mình muốn. Chánh niệm là phần thứ bảy trong tám 
phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ chánh niệm mà hành giả có thể hiểu 
được thực tính của vạn hữu. Trong Thiền, chánh niệm còn có nghĩa là 
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quán niệm hay quán sát cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. 
Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của 
chúng sanh mà khuyến tu; tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, 
không thối lui, không e ngại khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có 
nghĩa là chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối bồ tà vạy. Lúc nào 
cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham lam và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm 
còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng 
cũng như những đối tác bên ngoài. Chánh niệm là tu tập sao cho tâm 
mình luôn trong sáng và tỉnh thức, trong đó mình phải tỉnh thức những 
biến chuyển trong tâm cũng như tâm thái của chính mình, và quan 
trọng hơn hết là mình phải kiểm soát được tâm mình. Xuyên qua sự tự 
quán sát và tâm thái tỉnh thức, người ta có thể phát triển chánh niệm 
nhằm làm cho mình có thể tự kiểm và tập trung những tình cắm, tư 
tưởng và cảm giác của mình về hướng tu tập giác ngộ Bồ Đề. 

Như trên đã nói, chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh 
giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. 
Khi có chánh niệm nơi hơi thở, chúng ta cũng đang có chánh niệm nơi 
tâm. Sau đó chúng ta sẽ thấy tâm chúng ta trở thành một với hơi thở. 
Khi có chánh niệm nơi hành động của thân, như lúc nầy là lúc đang 
ngồi, chúng ta cũng đang tỉnh thức nơi tâm của mình. Rồi một lúc sau 
chúng ta sẽ thấy thân và tâm là một. Nhìn vào tâm mình, chúng ta thấy 
các niệm đến rồi đi, giống hệt như sóng lên rồi xuống. Cho đến khi 
chúng ta thấy không còn niệm nào khởi, tâm mình sẽ trở nên an tỉnh 
như mặt hồ phẳng lặng không sai khác. Kinh Quán Niệm nói: “Khi đi, 
bạn nên ý thức rằng bạn đang đi. Khi đứng, bạn ý thức rằng bạn đang 
đứng. Khi ngồi, bạn ý thức rằng bạn đang ngồi. Khi nằm, bạn ý thức 
rằng bạn đang nằm. Bất cứ thân tâm mình đang được sử dụng trong tư 
thế hay suy nghĩ nào, bạn đều luôn ý thức tư thế. hay suy nghĩ ấy. Cứ 
như thế bạn luôn sống trong tỉnh thức.” Phật tử nên luôn nhớ rằng 
chúng ta tỉnh thức rằng chúng ta đang có khả năng sống ngay trong lúc 
hiện tại này. Cái gì chúng ta đang làm ngay trong hiện tại là cái quan 
trọng nhất cho đời sống của chúng ta. Lúc chúng ta đang nói chuyện, 
thì nói chuyện là chuyện quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang 
đi, thì chuyện đi là chuyện quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta 
đang uống trà, thì chuyện uống trà là chuyện quan trọng nhất trong 
đời, vân vân. Mọi sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta 
đều là Thiển. Chính vì vậy mà chúng ta có khả năng tỉnh thức hai mươi 
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bốn giờ trong một ngày, chứ không chỉ ngay lúc ngồi thiển mà thôi. 
Mọi hành động đều phải được làm trong sự tỉnh thức. 

Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. 

Theo Phật giáo, có nhiều cách tỉnh thức. Thứ nhất là tỉnh thức về 
tất cả mọi sinh hoạt: Trong Phật giáo chánh niệm là luôn tỉnh thức về 
tất cả mọi sinh hoạt, từ vật chất đến tinh thần. Hành giả giữ tâm chánh 
niệm là vị ấy hiểu biết rõ ràng về những hoạt động của cơ thể mình và 
luôn tỉnh thức về những uy nghi: khi đi, đứng, ngồi hay nằm. Tất cả 
những hoạt động của cơ thể hành giả đều làm với cái tâm tỉnh thức. 
Khi đi tới đi lui, khi nhìn tới hoặc nhìn một bên, hành giả chú tâm hay 
biết rõ ràng; khi co tay co chân hay khi duỗi tay duỗi chân hành giả 
luôn làm trong chánh niệm; khi mặc quần áo, khi ăn, uống, nhai, vân 
vân, hành giả phải luôn chú tâm hay biết rõ ràng; khi đi, đứng, ngồi, 
nằm, hành giả phải luôn giữ chánh niệm; khi nói cũng như khi không 
nói hành giả phải luôn hay biết rõ ràng. Đặc tính của chánh niệm là 
không hời hợt bể ngoài. Có nghĩa là chánh niệm phảẩi xuyên suốt và 
thâm sâu. Nếu chúng ta quăng một cái nút chai xuống dòng suối, cái 
nút chai ấy sẽ nổi trôi theo dòng nước. Nếu chúng ta quăng một hòn 
đá, thí hòn đá ấy sẽ chìm ngay xuống đáy dòng suối. Cũng vậy, chánh 
niệm sẽ đưa tâm chìm sâu vào đối tượng mà không phơn phớt trên bể 
mặt. Chức năng của chánh niệm là giữ cho đối tượng luôn ở trong tầm 
quan sát của hành giả, chứ không cho nó biến mất. Khi chánh niệm có 
mặt thì đối tượng xuất hiện sẽ được ghi nhận không bị quên lãng hay 
bỏ sót. Thứ nhì là tỉnh thức không chỉ có sự quan sát đối tượng một 
cách hời hợt: ĐỂ không chỉ có sự quan sát đối tượng một cách hời hợt 
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bên ngoài hay không để cho đối tượng biến mất, chúng ta phải thông 
hiểu khía cạnh thứ ba của chánh niệm, đó là yếu tố hiển bày. Khi yếu 
ớt hiểm bày được phát triển thì nó sẽ kéo theo hai yếu tố đặc tính và 
chức năng của chánh niệm. Sự hiển bày chánh của chánh niệm là sự 
trực diện với để mục: mặt đối mặt với để mục giống như khi chúng ta 
đi trên đường dài gặp một khách bộ hành đi ngược chiều về hướng của 
mình. Khi chúng ta hành thiền, tâm chúng ta phải đối diện với để mục 
y như vậy. Chỉ khi nào chúng ta trực diện với để mục thì chánh niệm 
mới thực sự phát sinh. Khi hành giả liên tục mặt đối mặt với để mục, 
thì những nỗ lực của hành giả mới có kết quả. Chánh niệm sẽ trở nên 
tích cực và gắn chặt hơn vào đối tượng quan sát. Không bị bỏ sót, 
không bị lãng quên. Đề mục không bị mất trong tầm quan sát của hành 
giả. Lúc tâm chánh niệm như thế thì phiền não không thể xen vào 
được. Nếu chánh niệm được duy trì trong một thời gian dài, hành giả 
có thể khám phá ra sự thanh tịnh vĩ đại vì phiền não đã vắng bóng. Sự 
bảo vệ tâm không bị phiển não tấn công là khía cạnh thứ hai của sự 
biểu hiện chánh niệm. Khi chánh niệm được phục hoạt một cách đều 
đặn và kiên trì thì trí tuệ sẽ phát sinh. Hành giả sẽ thấy rõ bản chất của 
thân và tâm. Không những hành giả chứng nghiệm được bản chất thật 
của cảm thọ mà còn thấy rõ đặc tính riêng biệt của vô vàn hiện tượng 
danh sắc diễn ra bên trong. Thứ ba, tỉnh thức bằng cách hiểu biết rõ 
ràng những hoạt động của cơ thể mình: Vị hành giả giữ tâm niệm, 
hiểu biết rõ ràng những hoạt động của cơ thể mình cũng hay biết oai 
nghi của mình. Như khi đi, đứng, ngồi, nằm, hành giả luôn luôn hay 
biết các nghỉ thể ấy. Tất cả mọi hoạt động của mình, vị ấy đều làm với 
cái tâm hoàn toàn tỉnh giác. Khi đi tới đi lui, khi nhìn trước hay khi 
nhìn một bên, hành giả luôn chú tâm hay biết rõ ràng; khi co tay co 
chân, hoặc khi duỗi ra, hành giả chú tâm hay biết rõ ràng; khi mặc áo, 
khi ăn, khi uống, khi nhai, khi nghe vị của thức ăn, khi đi, đứng, nằm, 
ngồi, khi tỉnh giấc, khi nói và khi giữ im lặng, hành giả cũng thường 
hay biết rõ ràng. Trong khi nằm xuống, hành giả phải nằm xuống với 
cái tâm luôn giữ tâm niệm vào để mục hành thiển của mình, và khi đi 
vào giấc ngủ không bị si loạn làm mờ ám. Hành giả nên luôn tỉnh giác 
trong mọi trường hợp. Đây là những lời dạy của Đức Thế Tôn: “Chú 
niệm, này chư Tỳ Kheo, Như Lai tuyên bố “chú niệm thiết yếu trong 
mọi việc, ở mọi nơi, cũng giống như muối cần thiết cho nồi cà ri vậy.” 
Này chư Tỳ Kheo, Như Lai không biết có thứ gì khác mà đem lại lợi 
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ích được nhiều như sự chú niệm. Chú niệm quả thật đem lại rất nhiều 
lợi ích lớn lao.” Chúng ta phải nhận thức vấn để chú niệm và hiểu biết 
rõ ràng trong ý nghĩa rộng rãi. Lẽ dĩ nhiên tứ chánh cần đã là sự bảo 
vệ chắc chắn. Sự chú niệm phải được áp dụng trong mọi trường hợp 
ngay từ lúc đầu, và trạng thái vắng lặng của tâm tỉnh giác sẽ giúp hành 
giả nắm vững tình thế một cách thuận lợi. Nhưng đây cũng là sắc thái 
chính của “Trung Đạo,” có những trường hợp mà hành giả phải vận 
dụng pháp tứ chánh cần trong hình thức mạnh mẻ nhất. Thứ £ư là tỉnh 
thúc trong mọi sinh hoạt hằng ngày: Theo Thiền Sư Thích Nhất Hạnh 
trong Phép Lạ Của Sự Tỉnh Thức. Thiển sư nhắc đến quyển “Tỳ Ni 
Nhật Dụng” của Sư Độc Thể, chùa Bảo Sơn. Đây là một tập sách 
mỏng vào khoảng 40 trang, nhưng nó chứa đựng những ý tưởng mà Sư 
Độc Thể dùng để tỉnh thức tâm ý của ông khi làm bất cứ việc gì. Khi 
mới thức dậy vào ban sáng, ông khởi dậy ý tưởng như vây trong trí, 
“Vừa mới tỉnh giấc, tôi mong cho mọi người mau đạt được trạng thái 
tỉnh thức, hiểu biết thấu suốt mười phương.” Khi múc nước rửa tay, ông 
xử dụng ý tưởng này để tự đưa mình về trạng thái ý thức: Múc nước 
rửa tay, tôi mong cho mọi người có những bàn tay trong sạch để đón 
nhận lấy chân lý.” Toàn tập Tỳ Ni Nhật Dụng Thiết Yếu, chỉ có những 
câu như thế, mục đích là giúp hành giả mới vào đạo nắm lấy được tâm 
ý mình. Sư Độc Thể đã giúp cho các hành giả mới bước vào đạo thực 
hiện những điều dạy trong Kinh Quán Niệm một cách tương đối dễ 
dàng. Mỗi khi mặc áo, rửa chân, đi cầu, trải chiếu, gánh nước, súc 
miệng, vân vân... hành giả đều có thể mượn một ý tưởng trong Tỳ Ni 
Nhật Dụng để nắm bắt tâm ý mình. Kinh Quán Niệm dạy: “Khi đi, 
hành giả ý thức rằng mình đang đi; khi đứng, ý thức rằng mình đang 
đứng; khi ngồi, ý thức rằng mình đang ngồi; khi nằm, ý thức rằng mình 
đang nằm. Bất cứ thân thể mình đang được xử dụng trong tư thế nào, 
hành giả cũng ý thức được tư thế ấy của thân thể. Cứ thế hành giả 
sống trong sự thường trực quán niệm thân thể. Tuy vậy, ý thức được 
những tư thế của thân thể vẫn chưa đủ. Ta còn phải ý thức về mọi hơi 
thở, mọi động tác, mọi hiện tượng sinh lý, vật lý, cảm giác và tư duy 
liên hệ tới bản thân mình nữa.” Thứ năm là Thân Hành Niệm Tỉnh 
Thức: Theo Kinh Thân Hành Niệm trong Trung Bộ Kinh, Tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
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thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Thứ sáu: tỉnh thức bằng cách nhận biết các vọng hay sự 
tỉnh thức của tâm với pháp: Ngay cả với người tại gia, dầu hãy còn 
bận rộn với những sinh hoạt hằng ngày, cũng nên nhìn vào tâm mình, 
tỉnh thức được các vọng niệm và đừng tiếp tục lang thang với chúng 
nữa. Một khi các vọng niệm ít dần đi thì chúng ta sẽ có cơ hội thật sự 
được sống với chân tâm của chính mình. Thứ bảy: tỉnh thức bằng cách 
biết lắng nghe với cái tâm rỗng rang: Đức Phật dạy: “Bạn là những gì 
bạn suy nghĩ; tâm bạn đã hình thành thế giới nầy”. Đừng suy nghĩ về 
bất cứ chuyện gì vì tất cả chỉ là vô thường. Hãy dịu dàng lắng nghe, 
sâu thắm lắng nghe tất cả, chứ đừng chỉ nghe một âm thanh cụ thể 
nào. Chỉ nên lắng nghe với cái tâm rỗng rang. Chúng ta sẽ thấy rằng 
tất cả âm thanh đến rồi đi hệt như tiếng vang, như mộng, như ảo. Thế 
thôi! Hãy nhìn vào tấm gương! Hình ảnh đến rồi đi, nhưng tánh chiếu 
vẫn luôn vô vi bất động, bất sinh, bất diệt. Hãy tỉnh thức nhìn vào tâm 
mình. Niệm khởi sinh rồi diệt mất, nhưng tánh thấy biết của tâm vẫn 
luôn vô vi, bất động, bất sinh, bất diệt. 

Nói tóm lại, lợi ích trước mắt là tỉnh thức có thể giúp chúng ta vượt 
qua những cơn giận dữ. Sự tỉnh thức hay chánh niệm không bao giờ 
đánh phá sân hận hay tuyệt vọng. Sự tỉnh thức chỉ có mặt để nhận 
diện. Sự tỉnh thức về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó 
trong hiện tại. Sự tỉnh thức là khả năng biết được những gì đang xảy ra 
trong hiện tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm 
“Giận,” cách tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết 
sân hận phát khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” 
Đây không phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận 
diện. Một khi chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm 
sóc một cách tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Sự 
tỉnh thức giúp chúng ta có khả năng nhận diện và chấp nhận sự có mặt 
của cơn giận. Sự tỉnh thức cũng như người anh cả, không bức chế hay 
đàn áp đứa em đau khổ. Sự tỉnh thức chỉ nói: “Em thân yêu, có anh 
đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của bạn vào lòng và an 
ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta. Cơn giận của chúng ta 
chính là chúng ta, và từ bi cũng chính là chúng ta. Sự tỉnh thức trong 
thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, sự tỉnh thức là 
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phương pháp ôm ấp và giúp chúng ta chuyển hóa sự giận dữ, chứ 
không phải là đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng 
ta phải bắt đầu thực tập hơi thở trong tỉnh thức ngay tức khắc. “Thở 
vào tôi biết cơn giận đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận 
của tôi.” Nếu bạn không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm 
sao bạn có thể chăm sóc người khác với tâm từ bị cho được? Khi cơn 
giận nổi dậy, hãy tiếp tục thực tập hơi thở trong sự tỉnh thức, bước chân 
trong sự tỉnh thức để chế tác năng lượng của sự tỉnh thức. Chúng ta tiếp 
tục nâng niu năng lượng của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể 
sẽ kéo dài một thời gian, nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức 
Phật đang có mặt trong chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. 
Năng lượng của sự tỉnh thức là năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi 
thở trong sự tỉnh thức và ôm ấp cơn giận chúng ta đang được Phật bảo 
hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp chúng ta và cơn giận 
của chúng ta trong từ bi vô lượng. 


Liying In Mindƒulness 
In Buddhist Poinf oƒ View 


Mindfulness 1s the first factor of enliphtenment. “Smrti”A SanskrIt 
term for “mindfulness.” Mindfulness means attenfion or mindfulness of 
all mental and physical activities, even at breathing, standing, lying or 
sitting. The purpose of smrtI 1s to control and to purIfy the mind. Thịs 1s 
one of the focal points of meditative practice in Buddhism, which 
Involves cultivating awareness of one”s body, speech, and thoughts In 
order to become conscIously aware of what one does and one”s 
motivatlons. It 1s the seventh part of the eightfold noble path, and 1t 
leads to the direct understanding of the real nature of all things. 
Recollecion means memory or mindfulness. “Satf” also has the 
following meanings: attentiveness, fixing the mind strongly on any 
subject, mindfulness, remembrance, memory, attention, reflection, 
recollection, conscIousness, and all that arise from our mind. Besides, 
the nearest equivalent term 1n Pali for “mmindfullness” 1s “Sat.” 
Mindfulness has come to be the accepted translaton of “sat” Into 
English. However, this word has a kind of passive connofation which 
can be misleading. “Mindfulness” must be dynamic and confrontative. 
Mindfulness should leap onto the obJect, covering 1t completely, 
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penetrating Info If, not missing any part of it. Mindfulness can be well 
understood by examining 1s three aspects of characteristics, function 
and manifestation. Awareness simply means “being conscIous of,” or 
“remembering,” or “becoming acquainted with.” But we must use 1t In 
the sense of “being In the process of being conscIous of,” or “being In 
the process of remembering.” We have learned the word “Awareness” 
1n the sense of recognition, or bare attention, but the meaning doesn”t 
stop there. In awareness, there are also the elemenfs of concentration 
(Samadh) and understandng (prajna) Concentraion and 
understanding together are meditate on the absence of identity of all 
things. “Smrti”A Sanskrit term for “rnndfulness.” Mindfulness means 
aftention or mindfulness of all mental and physical activities, even at 
breathing, standing, lying or sitting. The purpose of smrti 1s to control 
and to purify the mind. This 1s one of the focal points of meditative 
practice in Buddhism, which Involves cultivating awareness of one”s 
body, speech, and thoughts In order to become consciously aware of 
what one does and one”s motivatlons. It 1s the seventh part of the 
eightfold noble path, and it leads to the direct understanding of the real 
nature of all things. In Zen, ripght mindfulness also means the reflection 
on the present and future events or situations. We must meditate upon 
human sufferings that are caused by Iignorance and decide to work for 
alleviating them, irrespective of possible difficuluies and boredom. 
Correct Memory which reftains the true and excludes the false, dwell 
in contemplation of corporeality. Be mindful and putting away 
worldly greed and grlef. Correct mindfulness also means ongoIing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and objJects of thought. 
“Correct mindfulness” Involves cultivating a state of mental clarity and 
alertness in which one 1s aware of one”s mental processes and attitudes 
and, more Importantly, in which one 1s In control of them. Through 
confinuous self-examination and mental alertness, one can develop the 
mindfulness that enables one to master one”s emotions, thoughts and 
feelings and focus them In the direction of awakening (bodhI). 

As mentioned above, correct mindfulness also means ongoIing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. When 
we are mindful of our breathing, we are also mindful of our mind. 
Later, we wIll see our mind becoming one with our breath. When we 
are mindful of our bodily movement, we are also mindful of our mind. 
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Then, a moment later, we wIll see our mind becoming one with our 
body. Let's look at our mind, we see thoughts coming and going, Just 
like waves rising and falling until we see no thoughts occuring , our 
mind 1s peaceful Just like a still pool. The Sutra of Mindfulness says: 
“When walking, you must be conscIous that you are walking. When 
standing, you must be conscious that you are standing. When siftting, 
you must be conscIous that you are sitting. When lying down, you must 
be conscious that you are lying down. No matter what position your 
body 1s in and your mind 1s thinking, you must be conscious of that 
positlon or that thought. Practicing thus, you are always mindful of 
what you are doing and thinking at all tmes.” Buddhists should always 
remember that we should be mindful that we are capable of living at 
the very present time. Whatever we are doïng at the present time 1s the 
most important thing for our life. When we are talking, talking must be 
the most Iimportant thing In our life. When we are walking, walking 
must be the most Important thing 1n our life. When we are drinking tea, 
drinking tea must be the most important thing In our life, and so on. 
Every activity In our daily life is meditation. Therefore, we are able to 
be mindful twenty-four hours a day, not Just the moment we may allot 
for sitting meditation. Each act must be carried out in mindfulness. 

Accordng to the Satpathana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind in the obJects of mind.” This means that practitioner must live In 
the body in full awareness of 1t, and not Just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with 1t. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. 

There are many types of culivation of mindfulness. Fữsi, 
mindƒfulness by beimg aware 0ƒ dll activifies: In Buddhism, mindfulness 
means being aware of all activitles, both physical and mental. A 
meditator who 1s mindful of his bodily activitles becomes aware of his 
postures: when walking, standing, sitting or lying down. All his bodily 
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activitles he does with mindfulness. In walking to and from, In looking 
ahead and In looking aside, he applies mindfulness; 1n bending and 
stretching he applies mindfulness; in wearing clothes, In eating, 
drinking, chewing, etc. he applies mindfulness; in walking, standing, 
siting, lying down, he applies mindfulness; In keeping awake, 
speaking, and being silent, he applies mindfulness. The characterIstic 
of mindfulness 1s non-superficiality. This suggests that mindfulness 1s 
penetrative and profound. If we throw a cork Into a stream, 1t simply 
pops up and down on the surface, floating downstream with the current. 
lf we throw a stone Instead, 1t wIll immediately sink to the very bottom 
of the stream. So, too, mindfulness ensures that the mind will sink 
deeply Into the obJect and not sÏlip superficially past 1t. The function of 
mindfulness 1s to keep the obJect always 1n view, neither forgetfting 1t 
nor allowing It to disappear. When mindfulness 1s present, the 
occurring object wil be noted without forgeffuUlness. ®Second, 
nndfulness by not only an observdfion tín appedrance: In order for 
non-superficialityý and non-disappearance, the characteristic and 
function of mindfulness, to appear clearly in our practice, we must try 
to understand and practice the third aspect of mindfulness. Thịs 1s the 
manifesfation aspect, which develops and brings along the other two. 
The chief manifestaton of mindfulness 1s confrontation: 1t sets the 
mind directly face to face with the obJect Just the same as when we are 
walking along a road and we meet a traveler, face to face, coming from 
the opposite direction. When we are medifating, the mind should meet 
the obJect in Just this way. Only through direct confrontation with an 
obJect can true mindfulness arise. Às a practitioner repeatedly comes 
face to face with the object, his or her efforts begin to bear fruit. 
Mindfulness 1s activated and becomes firmly established on the obJect 
of observation. There are no misses. The obJects do not fall away from 
view. They neither sÏlip away nor disappear, nor are they absent- 
mindedly forgotten. The kilesas cannot Infiltrate this strong barrler of 
mindfulness. If mindfulness can be mainfained for a significant period 
Of time, the practitioner can discover a great purity of mind because of 
the absence of kilesas. Protection from attack by the kilesas 1s a second 
aspect of the manifestaton. When mindfulness 1s persistently and 
repeatedly activated, wIsdom arises. There wIll be Insight into the true 
nature of body and mind. Not only does the practitioner realize the true 
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experienfial sensatlons In his or her own body, but he or she also 
comprehends the Individual characteristics of the various physical and 
mental phenomena happening 1nside hỉm or herself Thửrd, 
nưndfulness by being mindƒfUl oƒ one”s body activiies: The meditator 
who 1s mindful of his body activitles becomes aware of hIs postures: 
when going, walking, standing, sitting or lying down, he 1s aware of the 
postures. All his bodily activitiles he does with mindfulness. In walking 
to and from, In looking ahead and in looking aside, he applies clear 
comprehension; 1n bending and stretchng he applles clear 
comprehension; in wearing the clothes, in eating, drinking, chewing, 
savoring, in answering the calls of nature, he applies clear 
comprehension; walking, standing, siting, lying down, In keeping 
awake, speaking, and being silent, he applies clear comprehension. 
When lying down, a practitioner should lie down with his mind on the 
subJect of meditation, and thus falls asleep undeluded. Meditator 
should always be mindful and wide awake. Here these words of the 
Buddha: “Mindfulness, o monks, I declare, 1s essential in all things 
everywhere, “It Is as salt to curry.` O monks, I know of no other thing 
that brings such profits as mindfulness; mindfulness, verIly, brings øgreat 
profit.”” One has to understand the question of mindfulness and clear 
comprehension (safi-sampajanna) In a wider sense. Of course, the 
discussion of the fourfold effort, already mentioned 1s a good 
safeguard. Mindfulness has to be spread over all situations at the outset 
so that Its calmness helps one to take stock of a situation wisely. But as 
an aspect of the Middle Path itself, upon occasion one has to exert the 
fourfold effort, even the vigorous type when bare awareness Is In 1tself 
insufficlent. Fourth, mindfulness by being aware gƒ daily activiies: 
According to Zen Master Thích Nhat Hanh in the “Miracle of 
Mindfulness”. The master recalls a small book tiled “he Essential 
Discipline for Daily Use” written by Buddhist Monk Doc The from Bao 
Son Pagoda. Thịs 1s a thin book with about 40 pages, but 1t contained 
all the thoughts that monk Doc The used to awaken his mind while 
doing any task. When he woke up In the morning, his fñirst thought was, 
“Just awakened, I hope that every person wIill attain awareness and see 
in complete clarity.” When he washed his hand, he used this thought to 
place himself in mindfulness: “Washing my hands, I hope that every 
person wIll have pure hands to receive reality.” This book 1s comprised 
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entirely of such sentences. Their goal was to help the beginning 
practitioners take hold of their own consciousness. Monk Doc The 
helped all young novices to practice, In a relatively easy way, those 
things which are taught in the Sutra of Mindfulness. Each time you put 
on your robe, washed the dishes, went to the bathroom, folded your 
mat, carriled buckets of water, or brushed your teecth, etc... you could 
use one of the thoughts from the book in order to take hold of your 
conscIousness. The Sutra of Mindfulness says: “When walking, the 
practitioner must be conscIous that he 1s walking. When sitting, the 
practitioner must be conscious that he 1s sitting. When lying down, the 
practiioner must be conscious that he 1s lying... No matter what 
positlon one”s body 1s In, the practitioner must be consclous of that 
position. Practicing thus, the practitioner lives in direct and constant 
mindfulness of the body...Ihe mindfulness of the positlon of one”s 
body 1s not enough, however. One must be conscIous of each breath, 
each movement, every thought and feeling, everything which has any 
relation to the practitioner.” Fÿfh, mindfulness 0ƒ the body posfures: 
According to the Kayagatasati-Sutta in the Middle Length Discourses 
of the Buddha, cultivatlon of mindfulness of the body means when 
walking, a person understands that he Is walking; when standing, he 
understands that he 1s standing; when sitting, he understands that he 1s 
siting; when lying, he understands that he 1s lying. He understands 
accordingly however his body 1s disposed. As he abides thus diligent, 
ardent, and resolute, his memories and intentions based on the 
household le are abandoned. That ¡is how a person develops 
mindfulness of the body. Sixíh, mindƒfHlness by being aware gƒ the 
ƒalse: Even laypeople, who are still busy with dally activities, should 
also watch the mind, be mindful of the false thoughts and stop 
wandering with them. Once the false decreasing, we wIll have the real 
opportumty to live with our own mind or true mind. Sevenfh, 
nndfulness by being qble to listen with a vacanf mỉnd: The Buddha 
taught: “You are what you think; that your mind makes this world.” 'Try 
not to think of anything because they all are Iimpermanent. Lets gently 
listen, deeply listen. Try not to listen to a specific sound. Just listen 
with our mind vacant. We wIll feel that all the sounds come and go Just 
like echoes, Just like 1llusions, and Just like a dream. That”s all. Let's 
look at a mirrorl Images comes and goes, but the reflecting nature 1s 
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always Inaction, unmoved, uncreated, undying. Lets be mindful to 
look at our mind. 'Thoughts come and go, but the nature of seeing of the 
mind 1s always Inaction, unmoved, uncreated, undying. 

In summary, mindfulness can help us overcome angers in many 
occasions. Mindfulness does not fight anger or despaIr. Mindfulness 1s 
there in order to recognize. To be mindful of something 1S to recogn1Zze 
that something 1s the capacIfy of being aware of what 1s going on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing in I 
know that anger has manifested In me; breathing out I[ smile towards 
my anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. It 1s an act of 
TecognIizing. OÔnce we recognIze our anger, we are able to take good 
care of 1t or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness helps us recognize, be aware of the presence of anger. 
Mindfulness also helps us accept and allow anger to be there. 
Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his younger 
brother”s suffering. He simply says: “Dear brother, Im here for you.” 
You take your younser brother In your arms and you comfort him. This 
1S exactly our practIce. Qur anger 1s us, and our compassion 1s also us. 
To be mindful in meditation does not mean to fipht. In Buddhism, the 
practice of mindfulness should be the practice of embracing and 
transforming the anger, not of fighting. When anger comes up In us, we 
should begin to practice mindful breathing right away: “Breathing In, I 
know that anger Is in me. Breathing out, [ am taking good care of my 
anger. lf you don”t know how tfo treat yourself with compassion, how 
can you treat another person with compassion? When anger arIses, 
confinue to practice mindful breathing and mindful walking to generate 
the energy of mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of 
anger within you. Anger may continue to be there for some time, but 
you are safe, because the Buddha 1s in you, helping you to take good 
care of your anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the 
Buddha. When you practice mindful breathing and embracing your 
anger, you are under the protection of the Buddha. There 1s no doubt 
about 1t: the Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of 
Compassion. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Ba 
Chapter One Hundred and Forty- Three 


Vi Diệu Pháp 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Vì Diệu Pháp: Vi diệu Pháp hay bộ 
Luận Tạng Phật giáo hay là cái giỏ của học thuyết cao thượng. Vi 
Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam tạng giáo điển Phật giáo. Nghiên 
cứu về Phật pháp. A Tỳ Đạt Ma được dịch sang tiếng Trung Hoa như là 
Đại Pháp hay Vô Tỷ Pháp (Vô Đối Pháp). Tuy nhiên, trong những tác 
phẩm Phật giáo Đại Thừa về sau này, người ta thường gán cho từ “A 
Tỳ Đạt Ma” là giáo thuyết Tiểu Thừa. Kỳ thật, đây chính là những lời 
giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần và tâm linh chứa đựng 
trong những thời thuyết pháp của Phật và các đệ tử của Ngài. 
Abhidharma với tiếp đầu ngữ “Abhi” có nghĩa là “hơn thế,” hay “nói 
về.” Như vậy Abhidharma có nghĩa là “Tối thắng Pháp” hay “trần 
thuật về Dharma.” Trong khi Dharma là giáo lý tổng quát của Phật, thì 
A Tỳ Đạt Ma là một trần thuật siêu hình đặc biệt do các bậc trưởng lão 
mang lại. A Tỳ Đạt Ma chứa đựng những minh giải trừu tượng và triết 
học siêu hình về Phật giáo; hai tạng kia là Luật Tạng, gồm những điều 
luật Phật chế ra cho tứ chúng. Tạng Luận, do ngài Ca Chiên Diên 
(Katyayana) trùng tụng, chứa đựng những bài luận bàn thảo về những 
giáo lý chính yếu của đạo Phật. Luận Tạng bao gồm phần giải thích và 
biện luận kinh điển hay những lời Phật dạy. Luận Tạng đầu tiên được 
mọi người công nhận là của ngài Đại Ca Diếp, một đệ tử của Phật 
biên soạn, nhưng mãi về sau nầy mới hoàn thành. Luận Tạng tập trung 
chính yếu vào triết học và tâm lý học, thường được gọi tắt là Luận. 
Những lời giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần và tâm linh 
chứa đựng trong những thời thuyết pháp của Phật và các đệ tử của 
Ngài. Bộ Luận Tạng đã được dịch sang Hoa ngữ gồm ba phần: Đại 
Thừa Luận, Tiểu Thừa Luận, và Tống Nguyên Tục Nhập Tạng Chư 
Luận (960-1368 sau Tây Lịch). Đây cũng là cơ sở giáo lý chủ yếu của 
phái Nam Tông. Vị Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam Tạng Kính 
Điển Phật Giáo của trường phái Phật giáo Nguyên Thủy. Mặc dù hầu 
hết các trường phái Phật giáo nguyên thủy đều có bộ luận tạng riêng 
của họ, nhưng chỉ có hai bộ còn đến ngày nay: 1) Thuyết Nhất Thiết 
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Hữu Bộ A Tỳ Đạt Ma, còn bản Hoa ngữ và Tây Tạng; và 2) A Tỳ Đạt 
Ma Phật Giáo Nguyên Thủy, bản chữ Pali. 

Phạn ngữ Abhidharma có nghĩa là “giáo thuyết cao,” chỉ triết 
thuyết chứa đựng trong A Tỳ Đạt Ma Luận Tạng của các trường phái 
Phật giáo Ấn Độ. Những tài liệu về A Tỳ Đạt Ma Luận được biên soạn 
vào khoảng 300 năm trước Tây lịch. Theo truyền thuyết, thì A Tỳ Đạt 
Ma lần đầu tiên được Đức Phật thuyết giảng cho mẹ Ngài khi Ngài 
thăm viếng bà trên cung trời Đâu Suất. Theo các nhà triết học Đông 
và Tây phương, thì ÀA Tỳ Đạt Ma Luận là một sự gạn lọc và nghiên 
cứu kỷ lưỡng về giáo thuyết được trình bày trong văn chương kinh 
điển. Vì giáo thuyết trong kinh điển không trình bày theo một hệ thống 
triết học trước sau như một, nên mục tiêu chính của người viết A Tỳ 
Đạt Ma là sắp xếp các giáo thuyết này lại cho có hệ thống. A Tỳ Đạt 
Ma Luận sắp xếp lại và phân loại những từ ngữ và khái niệm trong 
kinh điển, đặc biệt về nhận thức luận và tâm lý học. Những chủ để 
quan trọng khác bao gồm vũ trụ luận và học thuyết về thiển định. 
Theo Erich Frauwallner, những học giả sớm nhất đã gom góp những 
khái niệm từ nhiều kinh điển, nhưng không có sự sắp xếp có chuẩn 
mực rõ ràng nào cả. Mãi cho đến vài thế kỷ sau Tây lịch thì A Tỳ Đạt 
Ma mới được phát triển toàn vẹn thành nhiều tập trong đó giáo thuyết 
và phương pháp thực hành được sắp xếp và hệ thống hóa với những chi 
tiết chính xác và giải thích rõ ràng. Vì có nhiều trường phái phát triển 
trong Phật giáo Ấn Độ thời đó, nên những trường phái khác nhau tự tạo 
A Tỳ Đạt Ma luận cho riêng mình. Hiện tại bộ A Tỳ Đạt Ma Hoàn 
chỉnh còn sót lại trong ngôn ngữ Ấn Độ được tìm thấy trong kinh tạng 
Pali của trường phái Nguyên Thủy, nhưng các bản dịch ra tiếng Trung 
Hoa và Tây Tạng, và những phần không đầy đủ bằng tiếng Bắc Phạn 
vẫn còn. Bên cạnh bộ A Tỳ Đạt Ma của các trường phái Phật giáo 
Nguyên Thủy, cũng còn có các tác phẩm về A Tỳ Đạt Ma của các 
trường phái Đại Thừa, như bộ A Tỳ Đạt Ma Luận của ngài Vô Trước. 
A Tỳ Đạt Ma là những pháp được xếp đặt có lý luận. Người ta có thể 
coi A Tỳ Đạt Ma như trình bày có hệ thống về tâm lý học của Tâm. A 
Tỳ Đạt Ma hay Luận Tạng được Đức Phật và các đệ tử trực tiếp của 
Ngài thuyết giáo đầu tiên, tuy nhiên về sau này Luận Tạng cũng bao 
gồm những bài luận của những vị thầy đã giác ngộ. Luận Tạng nổi 
tiếng của phái Tiểu Thừa là bộ luận A Tỳ Đạt Ma Câu Xá được viết 
bởi ngài Thế Thân. Trong số những bộ luận phổ thông nhất của Đại 
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Thừa là bộ Luận Thành Duy Thức của ngài Tam Tạng Pháp Sư Huyền 
Trang. 

Vi Diệu Pháp là những phương pháp phát triển Trí Tuệ được trình 
bày trong Luận Tạng. Những bộ sách này rõ ràng được viết sau những 
phần khác của Kinh Điển. Một vài trường phái như Kinh Lượng Bộ, 
chủ trương rằng những tác phẩm này không phải đích thực lời Phật 
thuyết, và do đó phải gạt ra ngoài. Ý nghĩa của chữ A Tỳ Đạt Ma 
không hoàn toàn rõ rệt. A Tỳ Đạt Ma có thể có nghĩa là “Pháp Tối 
Hậu” hay “Tối Thắng Pháp.” Thật khó mà biết A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác vào lúc nào. Có lẽ người ta không sai lầm lắm khi cho rằng 
bộ luận này được trước tác vào khoảng hai thế kỷ sau khi Đức Phật 
nhập diệt. Ngày nay chúng ta còn có hai bản sao và hiệu đính của luận 
tạng A Tỳ Đạt Ma: một bộ 7 cuốn bằng tiếng Pali , và một bộ 7 cuốn 
được lưu giữ bằng tiếng Hoa, nhưng theo nguyên bản tiếng Phạn. Kinh 
bản tiếng Pali của truyền thống Thượng Tọa Bộ, kinh bản Sanskrit của 
Hữu Bộ. Vào khoảng 7 thế kỷ sau khi nguyên bản A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác, những giáo lý của cả hai truyền thống A Tỳ Đàm sau cùng 
được biên tập thành pháp điển, có lẽ vào khoảng 400 đến 450 sau Tây 
lịch. Tác phẩm này được ngài Phật Âm thực hiện cho Thượng Tọa Bộ 
ở Tích Lan, và Thế Thân cho Hữu Bộ ở vùng Bắc Ấn. Sau năm 450 
sau Tây lịch, có rất ít, nếu không phải là không có, một sự phát triển 
nối tiếp những lý thuyết của A Tỳ Đạt Ma. Phải nhận rằng văn pháp 
của A Tỳ Đạt Ma rất khô khan và không hấp dẫn. Cách luận giải 
những chủ để khác nhau trong đó giống như tài liệu mà người ta mong 
thấy trong một bài khái luận về kế toán, hay một cuốn sách giáo khoa 
về cơ học hay vật lý. Văn pháp bóng bẩy lôi cuốn không thiếu trong 
văn chương Phật giáo khi nó được dùng để hoằng hóa đạo pháp, hay 
cảm hóa tín đồ. Nhưng A Tỳ Đạt Ma chỉ dành riêng cho thành phần 
tinh hoa nhất của Phật giáo, và hình như trí Tuệ thủ đắc từ việc đọc 
những cuốn sách đó đủ là một phần thưởng và khích lệ của việc học 
hỏi. 

Sự Giải Thích Về A Tỳ Đạt Ma: Thứ nhất là Thắng Pháp: Thắng 
Pháp Yếu Luận là một trong những bộ luận của Câu Xá Tông, trong 
đó tất cả các pháp được chia làm hữu vi và vô vi. Những pháp nầy đều 
là hữu vi, tổng cộng có 72, cùng với 3 pháp vô vi tạo thành 5 bộ loại 
với 75 pháp. Hữu Vi Pháp: Pháp hữu vi được thành lập bởi nhân duyên 
hay điều kiện. Tất cả các hiện tượng bị ảnh hưởng bởi quy luật sanh, 
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trụ, đị và diệt. Pháp còn nằm trong phạm trù điều kiện (có tính điều 
kiện), làm cho ý chí và nghị lực chúng ta hướng ngoại cầu hình tướng 
thay vì hướng nội cầu lấy tâm Phật. Pháp hữu vi là pháp có liên quan 
đến các pháp khác. Các pháp trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta 
là hữu vi theo hai cách: một là mỗi pháp tùy thuộc vào vô số các pháp 
khác xung quanh nó, và hai là tất cả các pháp bị ràng buộc với nhau, 
rôi dẫn đến khổ đau và vô minh ngang qua mười hai mắc xích nhân 
duyên nối với nhau. Đức Phật đã kết luận với một bài kệ nổi tiếng 
trong kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa như sau: “Nhất thiết hữu 
vi pháp, như mộng huyễn bào ảnh, như lộ diệc như điển, phải quán sát 
như vậy.” Vô Vị Pháp: Vô vi pháp là pháp xa la nhân duyên tạo tác 
hay không còn chịu ảnh hưởng của nhân duyên. Vô vi pháp là pháp 
thường hằng, không thay đổi, vượt thời gian và siêu việt. Niết Bàn và 
hư không được xem như là Vô Vị Pháp. Vô vi pháp là thực tính tính 
lặng của chư pháp. 7h nhì là Vô Tỷ Pháp: Pháp cao tột không gì có 
thể so sánh được. Thứ ba là Đối Pháp: Trí đối cảnh, pháp đối quán hay 
đối hướng, nghĩa là dùng trí huệ của bậc Thánh đạo vô lậu để đối quán 
cái lý của tứ đế Niết Bàn. 7 :⁄ là Hướng Pháp: Nhân hướng quả. 
Văn Học A Tỳ Đàm: Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương 
Yếu Triết Học Phật Giáo, văn học A Tỳ Đàm gồm những tác phẩm 
sau đây: Thứ nhất là A Tỳ Đạt Ma Phát Trí Luận: Phát Trí Luận hay 
Bát Kiền Độ Luận của Ca Đa Diễn Ni Tử, do Tỳ kheo Ấn Độ Cà Đa 
Diễn Ni Tử soạn vào khoảng thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch (có thuyết 
nói vào khoảng năm 300 sau khi Phật nhập diệt) và được ngài Huyền 
Trang dịch sang Hoa ngữ vào khoảng những năm 656 và 659. Thư nhì 
là Lục Túc Luận (viết về Bát Kiền Độ Luận): 1) Phẩm Loại Túc Luận, 
được viết bởi ngài Thế Hữu. ii) Thức Thân Túc Luận, được viết bởi 
ngài Đề Bà Thiết Ma. iii) Pháp Uẩn Túc Luận, được viết bởi ngài Xá 
Lợi Phất. ¡v) Thi Thiết Túc Luận, được viết bởi ngài Mục Kiền Liên. 
v) Giới Thân Túc Luận, được viết bởi ngài Phú Lâu Na. vi) Tập DỊ 
Môn Túc Luận: Tập Dị Môn Túc Luận, được viết bởi ngài Đại Câu Thi 
La. Thứ ba là Đại Tỳ Bà Sa Luận, được viết bởi Parsva, được dịch ra 
Hán văn thành 200 quyển. Thứ tư là Bệ Bà Sa Luận, Tỳ Ba Ša Luận 
được dịch ra Hán văn thành 14 quyển. Ở Trung Hoa có hai bản lưu 
truyền của Tỳ Bà Sa. Đại bộ 200 quyển và tiểu bộ 14 quyển. Tuy 
nhiên, chúng ta không thể đoan chắc rằng bộ nào là bản tóm tắc của 
bộ kia. Nhưng theo nhiều quan điểm chúng ta có thể tin rằng bộ lớn 
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thuộc phái Kashmir và bộ nhỏ thuộc phái Kiện Đà La. Thứ năm là A 
Tỳ Đàm Tâm Luận, được viết bởi Pháp Thượng, dịch ra Hán văn vào 
năm 391 sau Tây Lịch. A Tỳ Đạt Ma Tâm Luận được viết trước hay 
sau cuộc kết tập kinh điển của vua Ca Sắc Nị Ca, bởi Pháp Thượng 
(Dharmamottara), một cao Tăng thuộc chi phái ở Kiện Đà La. Tác 
phẩm nầy được dịch sang Hán văn vào năm 391 sau Tây Lịch. Một bản 
chú giải về tác phẩm nầy là Tạp A Tỳ Đàm Tâm Luận, do Pháp Cứu, 
một đồ đệ của Pháp Thượng soạn thảo. Tác phẩm nầy trở thành bản 
văn căn bản của chi phái Kiện Đà La và sau cùng là của phái A Tỳ 
Đàm Trung Hoa. Thứ sáu là Tạp A Tỳ Đàm Tâm Luận, được viết bởi 
ngài Pháp Cứu, Hán dịch vào năm 426 sau Tây Lịch. Kể từ đó, học 
phái A Tỳ Đàm được thành lập ở Trung Quốc. Thứ bảy là A Tỳ Đạt Ma 
Câu Xá Luận, viết bởi Thế Thân: A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận (Tổng 
Minh Luận) hay A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, kho báu Vi Diệu Pháp, 
phản ảnh việc chuyển từ Tiểu Thừa (Hinayana) sang Đại Thừa 
(Mahayana) được Ngài Thế Thân soạn tại Kashmir vào khoảng thế kỷ 
thứ 5 sau công nguyên. Hán dịch của Chân Đế vào khoảng những năm 
563-567 sau Tây Lịch. Kể từ đó học phái Câu Xá được thành lập ở 
Trung Hoa. Hán dịch của Huyền Trang (596-664 sau Tây Lịch) vào 
khoảng những năm 651 đến 654 sau Tây Lịch. Sau bản Hán dịch nầy, 
học phái Câu Xá được kiện toàn như một hệ thống triết học, chính yếu 
là do Khuy Cơ (632-682), một đệ tử của Huyền Trang. 

Những Bộ A Tỳ Đạt Ma khác: 1) A Tỳ Đạt Ma Pháp Tụ Luận. 2) 
A Tỳ Đạt Ma Pháp Uẩn Túc Luận: Do Ngài Đại Mục Kiển Liên biên 
soạn. 3) A Tỳ Đạt Ma Giới Thuyết Luận. 4) A Tỳ Đạt Ma Giới Thân 
Túc Luận: A Tỳ Đạt Ma Giới Thân Túc Luận, do Ngài Thế Hữu biên 
soạn. 5) A Tỳ Đạt Ma Thuyết Sự Luận. 6) A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Hiển 
Tông Luận: Do Ngài Chúng Hiển biên soạn. 7)A Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ 
Bà Sa Luận: A Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ Bà Sa Luận, được viết bởi Parsva, 
được dịch ra Hán văn thành 200 quyển. Tên gọi tắt của Bộ Luận A Tỳ 
Đạt Ma Đại Tỳ Bà Sa. Bộ Kinh Luận do Thị Đà Bàn NI soạn, được 
ngài Tăng Già Bạt Trừng dịch sang Hoa ngữ vào khoảng năm 383 sau 
Tây Lịch. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, có lẽ vào thế kỷ thứ II sau Tây Lịch, trước hay sau cuộc 
kiết tập kinh điển của triều đại Ca Sắc Nị Ca, chúng ta không thể nói 
được, một sớ giải vĩ đại và chi li mệnh danh Tỳ Bà Sa Luận (Aibhasa- 
sastra) được tập thành dựa trên tác phẩm của Ca Đa Diễn Ni Tử. Từ 
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ngữ “Vibhasa” có nghĩa là “Quảng diễn,” hay những “DỊ kiến,” và tiêu 
để nầy tỏ ra rằng nhiều quan điểm của thời ấy được tập hợp và phê 
bình chỉ tiết, và một vài quan điểm riêng tư được tuyển chọn và ghi 
chép lại. Mục đích chánh của luận Tỳ Bà Sa là lưu truyền lời trần 
thuật chính xác của trường phái A Tỳ Đàm, từ đó trường phái nầy mới 
được gọi là phái Phân Biệt Thuyết (Vaibhasika). 8) A Tỳ Đạt Ma 
Thuận Chánh Lý Luận: Do Ngài Chúng Hiền biên soạn. 9) A Tỳ Đạt 
Ma Thi Thiết Túc Luận. 10) A Tỳ Đạt Ma Phẩm Loại Túc Luận: Do 
Ngài Thế Hữu biên soạn. 11) A Tỳ Đạt Ma Nhân Thi Thiết Luận. 12) 
A Tỳ Đạt Ma Tạp Tập Luận: Do Ngài Xá Lợi Phất biên soạn. 13) 
Trích yếu Vi Diệu Pháp: Abhidharma-samuccaya theo Phạn ngữ có 
nghĩa là “Bản trích yếu Vi Diệu Pháp.” Đây là bản luận bằng Phạn 
ngữ quan trọng được viết bởi Ngài Vô Trước, cố gắng dựng bộ Vi Diệu 
Pháp cho Phật giáo Đại Thừa. Bản trích yếu này tập trung vào những 
đặc tính của chư Pháp, đồng thời cũng nhấn mạnh đến tánh không và 
tự tánh. 14) A Tỳ Đạt Ma Giáo nghĩa Cương Yếu. 15) A Tỳ Đạt Ma 
Thập Nhị Môn Túc Luận. 16) A Tỳ Đạt Ma Pháp Uẩn Túc Luận. 17) A 
Tỳ Đạt Ma Giáo Nghĩa Cương Yếu: Do một luận sư người Tích Lan 
tên Anuruddha soạn vào khoảng năm 1100 sau Tây Lịch, giới thiệu 
tổng quát giáo nghĩa của phái A Tỳ Đàm. 18) A Tỳ Đạt Ma Phân Biệt 
Luận. 19) A Tỳ Đạt Ma Tỳ Ba Sa Luận: A Tỳ Đạt Ma Tỳ Ba Sa Luận 
giải thích cuốn Phát Trí Luận của Cà Đa Diễn Ni Tử và được ngài 
Huyền Trang dịch sang Hoa ngữ vào khoảng những năm 656 và 659. 
Người ta tin rằng có lẽ bộ luận này được biên soạn tại Kashmir vào 
khoảng thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch. Đây là một bộ luận về triết học 
của trường phái Thuyết Nhứt Thiết Hữu Bộ biện luận chống lại các 
trường phái đương thời khác. 20) A Tỳ Đạt Ma Thức Thân Túc Luận: 
Do Tỳ Kheo Ấn Độ tên Để Bà Thiết Ma biên soạn, phủ nhận cái 
“ngã”. 21) A Tỳ Đạt Ma Song Đối Luận (Kinh Song Đối). 

A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận: Còn được gọi là Tổng Minh Luận. 
Abhidharma-Kosa là từ Phạn ngữ có nghĩa là “lạng Vi Diệu Pháp,” 
một trong những tác phẩm Phật giáo quan trọng, được Ngài Thế Thân 
viết trước khi Ngài chuyển qua Đại Thừa. Kho báu A Tỳ Đạt Ma, 
phản ảnh việc chuyển từ Tiểu Thừa (Hinayana) sang Đại Thừa 
(Mahayana). Ngài Thế Thân soạn bộ luận này tại Kashmir vào khoảng 
thế kỷ thứ 5 sau Tây lịch. Bản gốc thường được tin rằng đã được viết 
theo hệ thống triết lý của trường phái Tỳ Bà Sa, nhưng luận luận tạng 
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của Ngài Thế Thân, những bài phê bình những yếu tố chính của bản 
gốc thì từ bối cảnh của trường phái đối nghịch là Kinh Lượng Bộ. Đây 
là một bộ luận hàm súc bàn luận về giáo thuyết Tiểu Thừa. Bộ luận 
bao gồm những phân tích chi tiết về nghiệp thức của con người liên hệ 
với môi trường chung quanh, cũng như sự chuyển hóa xảy ra trong tiến 
trình thiển tập. Học thuyết A Tỳ Đạt Ma Câu Xá góp phần phát triển 
giáo thuyết của trường phái Du Già về sau này. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
Luận đã được ngài Huyền Trang dịch sang tiếng Hoa vào khoảng 
những năm 651 và 654. Bộ A Tỳ Đạt Ma câu Xá Luận được ngài Thế 
Thân soạn ra để phản bác lại trường phái Tỳ Bà Sa, được ngài Huyền 
Trang dịch ra Hoa ngữ dưới thời nhà Đường. Nội dung bộ luận, theo 
Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo. Thứ 
nhất, theo ấn bản nây và dịch bản của Trung Hoa, nội dung của Câu 
Xá Luận như sau: Phân biệt giới về các pháp, Phân biệt căn về các 
quan năng, Phân biệt thế gian về thế giới, Phân biệt nghiệp về các 
nghiệp, Phân biệt tùy miên về các phiền não, Phân biệt Hiền Thánh 
về Thánh giả và đạo, Phân biệt trí về trí thức, Phân biệt định về tư 
duy. Ngoài ra, Hán dịch có một phẩm thứ chín (Phá Ngã Phẩm). Thứ 
nhì, theo nguồn tài liệu của A Tỳ Đạt Ma: Khi viết Câu Xá Luận, Thế 
Thân hình như đã noi theo tác phẩm của vị tiền bối là ngài Pháp Cứu, 
gọi là Tạp A Tỳ Đạt Ma Tâm Luận (Samyukta-abhidharma-hrdaya); 
và tác phẩm nầy lại là sớ giải về A Tỳ Đàm Tâm Luận của ngài Pháp 
Thượng. So sánh kỹ cả ba tác phẩm nầy chúng ta sẽ thấy rằng Thế 
Thân đã có trước mặt những tác phẩm của các vị tiền bối, nếu không 
thì những vấn để được thảo luận trong các tác phẩm nầy chắc chắn 
cũng là chủ trương chung của học phái nầy. Tám chương đầu của tác 
phẩm cắt nghĩa những sự kiện hay những yếu tố đặc thắng là sắc và 
tâm, trong khi chương chín là chương cuối cùng minh giải nguyên lý 
cơ bản và tổng quát, tức Vô Ngã, một nguyên lý mà hết thảẩy các học 
phái Phật giáo khác đều phải noi theo. Đặc biệt chương chín hình như 
xuất phát từ quan điểm riêng của Thế Thân, vì không có dấu vết gì về 
chủ đề nầy trong những sách khác. Mặc dù Câu Xá Luận giống với 
Tâm Luận về chủ để, nhưng không có chứng cớ nào nói rằng nó vay 
mượn Tâm Luận khi thành lập các quan điểm, bởi vì Thế Thân rất tự 
do và quán triệt trong tư tưởng của mình, và ông không ngần ngại lấy 
những chủ trương của bất cứ bộ phái nào ngoài chủ trương riêng của 
mình khi tìm thấy ở chúng lối lý luận tuyệt hảo. 
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Dịch Thuật Và Sự Phát Triển Của A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận 
Tại Trung Quốc: Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được truyền bá ở 
Kiện Đà La, liền gặp phải sự chống đối nghiêm khắc từ bên trong và 
bên ngoài bộ phái của ông (tức Hữu Bộ). Dù vậy, hình như thắng lợi 
cuối cùng đã về phía ông, bởi vì tác phẩm của ông phổ biến khắp xứ 
Ấn Độ, nó được giảng dạy rộng rãi và có nhiều chú giải về nó được 
viết ở Na Lan Đà, Valabhi và những nơi khác. Nó được dịch sang Tạng 
ngữ do Jinamittra và dịch sang Hoa ngữ lần đầu do Chân Đế từ năm 
563 đến năm 567 sau Tây Lịch, và lần sau do Huyễn Trang, người đã 
từng du học tại Na Lan Đà vào khoảng những năm 651-564 sau Tây 
Lịch. Đặc biệt ở Trung Hoa có nhiều khảo cứu và ít ra có bẩy bộ sớ 
giải được viết căn kẻ về nó, mỗi bộ có trên hai hay ba mươi quyển. 
Trước khi Câu Xá Luận được dịch, ở Trung Hoa đã có một học phái 
mệnh danh là Tì Đàm Tông, dứng đầu trong bản danh sách về các tông 
phái Trung Hoa ở trên. Tỳ Đàm là tên gọi tắt của tiếng Trung Hoa về 
A Tỳ Đạt Ma (Abhidharma). Tông phái nầy đại diện cho chi phái Hữu 
Bộ ở Kiện Đà La. Những tác phẩm chính của phái nầy, cùng với bản 
sớ giải Tỳ Bà Sa được dịch sang Hán văn rất sớm, vào khoảng những 
năm 383-434 sau Tây Lịch. Bản đại sớ Đại Tỳ Bà Sa thuộc chi phái 
Kashmrr cũng được phiên dịch, nhưng không có tông phái Trung Hoa 
nào đại diện cả. Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được Chân Đế dịch 
vào khoảng những năm 563-567 sau Tây Lịch, và Huyền Trang dịch 
vào khoảng những năm 651-654 sau Tây Lịch, từ đó Câu Xá Tông 
(Kosa) xuất hiện, được nghiên cứu tường tận và trở thành một nền tảng 
thiết yếu cho tất cả những khảo cứu Phật học. Tỳ Đàm tông hoàn toàn 
được thay thế bởi tông phái mới mang tên là Câu Xá Tông. 


Abhidharma 


An @verview and Meanings 0ƒ Abhidharma: Higher Dharma or the 
analytic doctine of Buddhist Canon or Basket of the Supreme 
Teaching. Abhidharma 1s the third of the three divisions of the Buddhist 
Canon. The study and ¡nvestgation of the Buddha-dharma. 
Abhidharma was translated Into Chinese as Great Dharma, Or 
Incomparable Dharma. However, in many later Mahayana works, the 
term “Abhidharma” 1s always referring to Hinayana teachings. Às a 
matter of fact, Abhidharma consists of books of psychological analysIs 
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and synthesis. Earlest compilation of Buddhist philosophy and 
psychology, concerning psychological and spiritual phenomena 
confained in the discourses of the Buddha and his principal disciples 
are presented In a systematic order. Abhidharma with the prefix “Abhi” 
gIves the sense of either “further” or “about.” Therefore, Abhidharma 
would mean “he Higher or Special Dharma” or “The Discourse of 
Dharma.” While the Dharma 1s the general teaching of the Buddha, the 
Abhidharma 1s a special 1s a special metaphysical discourse brought 
forward by certainn elders. Abhidharma contains highly abstract, 
philosophical elucidatons of Buddhist doctrine; the sastras which 
discuss Buddhist philosophy or metaphysics; defined by Buddhaghosa 
as the law or truth (dharma) which abhi goes beyond the law. Thịis 1s 
the third of the three baskets (fripitaka) of the Buddhist canon, which 
contains scholastic treatises that discuss the central doctrinnes of 
Buddhism. It comprises the philosophical works. The first compilation 
1S accredited to Maha-Kasyapa, disciple of Buddha, but the work 1s of a 
later period. The primary focus of Abhidharma Pitaka 1s on philosophy 
and psychology, usually known or called by the short name 
Abhidharma. Books of psychological analysis and synthesis. Earliest 
compilaton of Buddhist philosophy and psychology, concerning 
psychological and spiritual phenomena contained In the discourses of 
the Buddha and his principal disciples are presenfed In a systematic 
order. The Chinese version 1s In three sections: the Mahayana 
Philosophy, the Hinayana Philosophy, and the Sung and Yuan Addenda 
(960-1368 AD). The Abhidharma also reflects the views of Hinayana. 
The Abhidharma 1s the third division of the Buddhist Canon of the 
Theravadan School. Although most of the early Buddhist schools 
probably developed ther own Abhidharmas, only two complete 
Versions are extant today: I) the Sarvastivada Abhidharma, which 
exIsts In Chinese and Tibetan; and 2) the Theravada Abhidharma, 
which 1s preserved In Pall. 

Abhidharma 1s a Sanskrit term meaning “high doctrine,” referring 
to the philosophical and scholasic literature confained ¡1n the 
Abhidharma-Pitakas of Indiaan Buddhist schools The earliest 
Abhidharma material was composed around 300 B.C. According to the 
Buddhist legends, Abhidharma was first preached by the Buddha to his 
mother during a visit to her In the “Pusita Heaven” after her death. 
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According to most Eastern and Western philosophers, This 1s both a 
distillation (sự gạn lọc) and elaboration (sự nghiên cứu kỹ lưỡng) on 
the doctrines presented in the Sutra literature. For the discourses 
reported 1n the sutras do not present a consistent philosophical system, 
and so the main aim of the “Abhidharma” writers was to codify and 
systematize their doctrines. Abhidharma texts generally rearrange and 
classify the terms and concepts of the sutras, focusing particularly 
epIstemology (nhận thức luận) and psychology. Other Important 
themes Iinclude cosmology and meditation theory. According to Erich 
Frauwallner, earliest scholars brought together concepts from a wide 
range of texts, but often without a clear pattern of arrangement. Until 
several centuries A.D., the fully developed Abhidharma consists of 
voluminous scholastic texts in which doctrines and methods of practices 
are codified and systematized with great precision and In elaborate 
detail. As various scholastic traditlons developed in Indian Buddhism at 
that time, different schools created their own Abhidharmas. Ñowadays, 
the only complete abhidharma that survives in an Indian language 1s 
found In the Pali Canon of the Theravada school, but other Indian 
Abhidharmas exist in Chinese and Tibetan translatlons, as well as 
Sanskrit fragments. In addition to the Abhidharmas of the schools of 
Theravada Buddhism, there were also abhidharma works in Mahayana 
schools, such as Asanga”s Abhidharma-Samuccaya. Abhidharma means 
the dharma which 1s organized logically or a systematic expositlon of 
Buddhist psychology of mind. The Abhidharma was first taught by the 
Buddha and his immediate disciples; however, later, Abhidharma also 
includes systematic treatises by enlightened masters. The most well- 
known of the Hinayana Abhidharma treatises 1s the Abhidharmakosa 
by the Venerable Vasubandhu. Among the most popular Mahayana 
Abhidharma treatises Is the Treatise on Conscilousnes ÂOnly by 
Tripitaka Master Hsuan-Tsang. 

The methods by which Wisdom should be developed have been set 
out in the Abhidharma books. These books are obviously later than the 
other parts of the Canon. Some schools, like the Sautrantikas, 1nsisted 
that they were not the authentic Buddha word, and should therefore be 
rejec(ed. The meaning of the word “Abhidharma” 1s not quite certain. 
Abhidharma may mean “Further-Dharma,” or “Supreme-Dharma.” lt 1s 
difficult to know at what time the Abhidharma books were composed. 
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One does not, perhaps, go far wrong when assigning them to the first 
two centurles after the death of the Buddha. Two recensions of the 
Abhidharma books have come down to us: a set of seven in Pali and 
another set of seven, preserved in Chinese, but originally composed In 
Sanskrit. The Pali texts represent the tradition of the Theravadins, the 
Sanskrit texts that of the Sarvastivadins. About seven centuries after 
the original composition of the Abhidharma books, the teachings of 
both Abhidharma traditions were finally codified, probably between 
400 and 450 A.D. This work was carried out for the Theravadins in 
Ceylon by Buddhaghosa, and for the Sarvastivadins by Vasubandhu In 
the North of India. After 450 A.D. there has been little, 1f any, further 
development in the Abhidharma doctrines. It must be admitted that the 
style of the Abhidharma books 1s extremely dry and unattractive. The 
treatment of the varlous topIcs resembles that which one would expect 
1n a treafise on accountancy, or a manual of engineering, or a handbook 
of physics. Allurements of style are not altogether absent from 
Buddhist literature when it was destined for propaganda and attempted 
to win the consent of the unconverted, or to edify the sentiments of the 
faithful. The Abhidharma books, however, were meant for the very 
core of the Buddhist elite, and 1t was assumed that the W¡sdom 
acquired from their perusal would be a sufficient reward and IincenfIve 
Of study. 

Explanations 0ƒ Abhidharma: First, Surpassing law: Compendium 
of Philosophy 1s one of the chief sastras or commentaries of the 
Abhidharma-kosa School, which 1s classiied Into two kinds: 
conditioned and non-conditioned. These are all created things, 72 In 
number and with uncreated things, 3 in number, constitute the five 
categorles and the seventy-five dharmas. The created or 
unconditioned: All phenomena which are Iinfluenced by the production 
or birth, duration or existence, change, and annihilation. Anything 
which serves to divert beings away from Inherent Buddha-nature. 
Outflows are so called because they are turning of energy and attention 
outward rather than Iinward. Functioning dharmas are things that are 
related to something else. All things of our everyday world are 
functioninng dharmas In two ways: each one ¡is dependent on a 
multiplicity of other events which surround it, and all of them are 
linked to suffering and Ignorance through the twelve links of the chain 
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of causation. The Buddha concludes with the famous verse In the 
Vajrachedika-Prajna-Paramia Sutra: “All phenomena are like a 
dream, an 1llusion, abubble and a shadow, like dew and lightning. Thus 
should you meditate upon them.” Asamskrta: ÀAsamskrta 1s anything 
thats not subJect to cause, condition or dependence. Unconditioned 
reality, unconditioned or unproduced dharmas mean dharmas which are 
out of time, eternal, inactive, unchanging, and supra-mundane. Nirvana 
and space are considered to be unconditioned dharmas. Asamskrta 1s 
the state of rest, or the Inactive principle pervading all things. Second, 
Incomparable law: Incomparable truth. Third, Comparing the law: The 
corresponding law, the philosophy 1n the Buddha”s teaching, the 
abhidharma; comparison of cause and effect. Fourth, Directional law, 
showing the cause and effect. 

The Abhidharma Liferafure: According to Prof. Junjro Takakusu 
in the Essentials of Buddhist Philosophy, Abhidharma literature 
consists of the following works: First, Abhidharma Jnana Prasthana: 
Abhidharma-jnana-prasthana-sastra, Katyayaniputras Source of 
Knowledge (Jnana-prasthana or Book of the Beginning of knowledge) 
or Eight Books (Astha-grantha), written by Bhiksu Katfyayaniputra, an 
Indian monk, 1n the first century A.D., (other sources said about 300 
years after the Buddha passed away) and was translated Iinto Chinese 
by Hsuan-Tsang around 656 and 659. Second, the Six Legs (wrote abouf 
the Jnana-prasthana): Š1x Legs 1n the commenftary on the Source of 
Knowledge: 1) Prakarana-pada or Category-leg, wrItten by Vasumitra. 
11) Vijnana-kaya or Conscilousness-body, written by Devasarman. 11) 
Dharma-skandha or Element-group, written by Sariputra. 1v) PraJnaptI- 
pada or World-system, written by Maudgalyayana. v) Dhata-kayapada 
or Mental-element-body, written by Puma. vi) Sangiti-paryayapada or 
Rehearsal-reading, written by Mahakausthila. Thứ, Parsva*s Greaf 
Commnentary (Mahavibhasa), translated Into Chinese with 200 volumes. 
Fourth, Abridged Commenftary (Vibhasa), translated Into Chinese with 
14 volumes. In Chinese we have thus two transmissions of the Vibhasa, 
Large (200 parts) and Small (14 parts). Whether one was an 
abridgement of the other we cannot tell for certain. But from several 
poInts of view we can Imagine that the larger one belongs to the 
Kashmr School and the smaller to the Gandhara School. #?h, 
Abhidharma-hrdaya, written by Dharmottara, translated into Chinese 1n 
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391 A.D. The Heart of the Higher Dharma was writen by 
Dharmamottara, either before or after the Buddhist Council of King 
Kaniska's reign, by Dharmamottara, a noted monk, belonged to the 
Gandhara branch. lí was translated Iinto Chinese in 391 A.D. A 
commerntary on 1t called Samyukta-abhidharma-hrdaya was written by 
Dharmatrata, a pupil of Dharmamottara. This work became the 
fundamenrtal text of the Gandhara branch and subsequently of the 
Chnese Abhidharma School. ®Sx?h, Sarmyukta-abhidharma-hrdaya, 
written by Dharmatrata, translated into Chinese 1n 426 A.D. From thịs 
time, the Chinese Abhidharma School called P”I-T”an was founded. 
Seventh, Vasubandhu`s Abhidharma-kosa: Treasure chamber of of the 
Abhidharma which reflects the transition from the Hinayana to the 
Mahayana, composed by Vasubandhu In Kashmir in the fifth century 
AD. Paramarthaˆs Chinese Translation (about 563-567 A.D.). From this 
time, the Chinese Kosa School called Chu-Shê was founded. Hsuan- 
Tsang”s (Hsuan-Tsang 596-664 A.D.) Chinese Translation (around 651 
to 654 A.D.). After this translation the Kosa School was completed as a 
philosophical system chiefly by Kuei-Chi (632-682 A.D.), a pupil of 
Hsuan-Tsang. 

Other Sastras gƒ Abhidharma: |) Abhidhamma-dharmasanganl or 
Book of the Elements of existence. 2) Abhidharma Dharma Skandha 
Pada, composed by Mahamaudgalyayana. 3) Abhidhamma-dhatu-katha 
or Book of the Origin of things. 4) Abhidhamma-dhatu-kaya-pada- 
sastra or Book of Elements. 5) Abhidhamma-katha-vatthu or Book of 
Controversiles 6)  Abhidharma-Kosa-samaya-pradipika-sastra. 7) 
Abhidharma Mahavibhasa-sasra or A-PI-Ta-Mo-Ta-Pi-Po-Sha-Lun: 
Parsva's Great Commenftary (Mahavibhasa), translated Into Chinese 
with 200 volumes. An abbreviation of the tile of the Abhidharma 
Mahavibhasa-sastra. A philosophical treatse by Katyayaniputra, 
translated Into Chinese by Sanghabhuti around 383 A.D. According to 
Prof. Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, 
probably In the second century A.D., whether before or after the 
Buddhist Council of King Kaniska”s reign, we cannot tell, a great and 
minute commentary named Vibhasa Sastra was compiled on 
Katyayaniputra's work. The word “Vibhasa” means an extreme 
annotaton or various opinions, and this title Iindicates that many 
opinions of the time were gathered and criticized 1n detail and that 
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some optIional ones were selected and recorded. The main obJect of the 
Vibhasa commentary was to transmit the correct exposition of the 
Abhidharma School which has since then come to be called the 
Vaibhaska School 8) Abhidharma-nyanyanusara-sastra. 9) 
Abhidharma-praJnaptipada-sasra or Book of Descrptions. 10) 
Abhidharma Prikarana Pada or Book of Literature. I1) Abhidhamma- 
puggala-pannati or Book of Person. 12) Abhidharma-samgiti-Sastra, 
composed by Sariputra. 13) Abhidharma-samuccaya: Abhidharma- 
samuccaya 1s a SanskrIt term for “Compendium of Higher Doctrine.” 
Thịs 1s an Iimportant Sanskrit scholastic treatise written by Asanga, 
which attemps to construct a Mahayana Abhidharma. It focuses 
particularly on the characteristics of Dharmas, the basic constituents of 
reality, at the same time also emphasizing their emptiness (sunyata) of 
1nherent existence (svabhava). 14) Abhidhamma-sangaha or Collection 
of the Significations of Abhidharma. 15) Abhidharma-sangItI-paryaya- 
pada-sastra or Book of Recitations. 16) Abhidhamma-skandha-pada- 
sastra or Book of things. 17) Abhidhammattha-sangaha: Composed by 
Anuruddha, a native of Ceylon, in about 1100 AD, ¡introduced an 
overview of Abhidhamma. 18) Abhidhamma-vibhanga or Book of 
Classifications. I9) Abhidharma vibhasa sastra or A-Pi-Ta-Mo-Ta-PI- 
Po-Sha-Lun: Explained the Abhidharma Jnana Prasthana of Bhikkhu 
Katyayanitra (a commenfary on the Fa-Chih-Lun) and was translated 
into Chinese by Hsuan-Tsang between 656 and 659. It is believed that 
this treatise was probably composed in Kashmir around the first 
century A.D. It is a philosophical treatise of the Kashmir Sarvastivada 
School which argues against the theories of varlous other schools at the 
time. 20) Abhidharma Vijnana Kayapada-sastra: Book of knowledge, 
composed by an Indian Bhikkhu named Devasarman, which denied the 
ego. 21) Abhidhamma-yamaka or Book of PaIrs. 

Abhidharma-Kosa: Abhidharma-Kosa (Abhidharma Storehouse 
Treatise) 1s a Sanskrit term for ““Treasury of Higher Doctrine,” one of 
the most Important works of Buddhist scholasticlsm prlor to his 
conversion to Mahayana. Treasure chamber of the Abhidharma which 
reflects the transition from the Hinayana to the Mahayana, composed 
by Vasubandhu in Kashmir in the fifth century A.D. The root text 1s 
commonly believed to have been written 1n accordance with the 
philosophical system of the Vaibhasika school (based on the 


1363 


philosophical system of the scholastic treatise Mahavibhasa), but his 
commertary on the text, the Abhidharma-Kosa-Bhasya, critIiques some 
key elements of the root text from the perspective of the rival 
Sautrantika school. This comprehensive treatise discusses the doctrine 
of Hinayana. This texts Includes detailed analysis of the action of 
human consciousness 1n Ifs relatlonship to the environment as well as 
transformations that occur In the process of meditation practice. Ïts 
doctrines would later contribute to the development of the theories of 
the Yogacara School. The Treatise of Abhidharmakusa was translated 
into Chinese between 651 and 654 by Hsuan-Tsang. The Abhidharma- 
kosa-sastra 1s a philosophical work by Vasubandhu refuting doctrines of 
the Vibhasa school, translated Iinto Chinese by Hsuan-Tsang during the 
Tang dynasty. 

The contents of the Abhidharma-kosa, according to Prof. JunjJiro 
Takakusu in the Essentials of Buddhist Philosophy: Firsf, according to 
the publshed text and the Chimese vesion, the contents oƒ the 
Abhidharma-kosa are as ƒollows: On Elements, Ôn Organs, Ôn Worlds, 
On Actions, On Drowsiness or Passion, On the Noble Personality and 
the Path, On Knowledge, On Meditation. Besides, the Chinese text has 
a ninth chapter on Refutation of the Idea of the Self. Second, according 
fO sources of. Abhidharma. In wrtting the Abhidharma-kosa, 
Vasubandhu seems to have followed the work of his predecessor, 
Dharmatrata, called Samyukta-abhidharma-hrdaya, and this, again, 1s a 
commerntary on Dharmottaras Abhidhama-hrdaya. A careful 
comparison of the three works will Indicate that Vasubandhu had 
before him his predecessor”s works, or else sụch questions as discussed 
1n these works must have been common topIcs of the school. The first 
eight chapters of the work explain special facts or element of matter 
and mind, while the ninth and last chapter elucidates the general basic 
pñnnciple of selflessness that should be followed by all Buddhist 
schools. Especilally the ninh chapter seems to orlginate from 
Vasubandhuˆs own 1dea, for there 1s no trace of this subJect in the other 
books. Though the Kosa thus resembles the Hrdaya In subJect matter, 
there Is no indication that the former 1s Iindebted to the latter In 
forming opinions, for Vasubandhu was very free and thorougph In his 
thinking, and he did not hesitate to take the tenets of any school other 
than his own when he found excellent reasoning 1n them. 
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Translafions and Development 0ƒ the Abhidharma-Kosa in Chỉna: 
When Vasubandhu's Abhidharma-kosa was made public in Gandhara, 
1t met with rigorous oppositlon from inside and from outside of his 
school. Yet the final vicfory seems to have been on his side, for his 
work enJoyed popularity In India; it was taught widely and several 
annotaftions of It were made In Nalanda, Valabhi and elsewhere. It was 
translated Into Tbetan by Jinamira and Into Chinese first by 
Paramartha of Valabhi during 563-567 A.D. and later by Hsuan-Tsang 
who studied at Nalanda University during 561-564 A.D. In China 
especially serilous studies were made, and at least seven elaborate 
commerntaries, each amounting to more than twenty or thirty Chinese 
volumes, were written on 1t. Before the translation of the Abhidharma- 
kosa there was in China a school called P°i-T”an Tsung which 1s the 
first one In the list of Chinese sects given above. P”I Tan being the 
Chinese abbreviation of Abhidharma. This Chinese school represents 
the Gandhara branch of Sarvastivadins. The principal texts of thịs 
school with Vibhasa commentary were translated Into Chinese as early 
as 383-434 A.D. The larger Vibhasa commentary belonging to the 
Kashmrr branch was also translated, but there appeared no Chinese 
school or sect representing 1t. When the Kosa text of Vasubandhu was 
translated by Paramartha during 563-567 A.D. and again by Hsuan- 
Tsang durinng 651-654 A.D., the Kosa School, or Chu-Shê 'Tsung, came 
InfO ©xistence, was serlously studied, and was made Into an 
indispensable basis of all Buddhist studies. The PˆI T”an School came 
to be entirely replaced by the new Kosa School. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Bốn 
Chapter One Hundred and Forfy-Four 


Hạnh Phúc Theo Quan Điểm Đạo Phật 


Con người trong thời cận đại hình như đang tìm kiếm hạnh phúc từ 
bên ngoài thay vì từ bên trong mình. Tuy nhiên, hạnh phúc không tùy 
thuộc nơi thế giới bên ngoài. Khoa học và kỹ thuật hiện đại hình như 
hứa hẹn sẽ biến thế giới này thành một thiên đường. Chính vì thế mà 
người ta không ngừng làm việc mong biến cho thế gian này trổ thành 
một nơi tốt đẹp hơn. Các nhà khoa học theo đuổi những phương thức 
cũng như thí nghiệm với nỗ lực và quyết tâm không ngừng nghỉ. Sự cố 
gắng của con người nhằm vén lên bức màn bí mật bao trùm thiên 
nhiên vẫn còn tiếp tục không khoan nhượng với thiên nhiên. Những 
khám phá và những phương tiện truyền thông hiện đại đã tạo nên 
những thành quả ly kỳ. Tất cả những cải thiện trên dù có mang lại 
thành quả lợi ích, đều hoàn toàn mang tính vật chất và thuộc về ngoại 
cảnh. Cho dù có những thành quả khoa học như vậy, con người vẫn 
chưa kiểm soát được tâm mình. Bên trong dòng chảy của thân và tâm, 
có những kỳ diệu mà có lẽ các nhà khoa học còn phải cần đến nhiều 
năm nữa để khảo sát. Cái gì mang lại thoải mái là hạnh phúc. Tuy 
nhiên, hạnh phúc đạt được từ sự ổn định của tâm thức là quan trọng 
nhứt vì mục đích tối thượng của đời người là hạnh phúc và an vui. 
Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi 
điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một 
thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không 
cùng tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cảm giác dễ chịu 
và hài lòng cũng như loại bỏ những khổ đau bất hạnh bằng những giác 
quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm 
nhận khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng 
phải được theo đuổi bằng tâm nữa. Như vậy, theo Phật giáo chúng ta 
không thể định nghĩa hạnh phúc đích thực bằng những thỏa mãn vật 
chất và nhục dục, mà chỉ bằng cách khai tâm mở trí sao cho lúc nào 
chúng ta cũng hướng đến tha nhân và những nhu cầu của họ. Phật tử 
chân thuần phải nên luôn nhớ rằng hạnh phúc thật sự chỉ bắt nguồn từ 
cuộc sống đạo đức. Tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có 
thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm 
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thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng hay 
chiến thắng. 

Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức 
lực của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Chính mình thọ 
hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Đây mới 
đích thực là hạnh phúc. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc cho 
người cư sĩ tại gia: “Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp 
đẽ, vui vẻ, sức mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không 
khuyên chúng ta từ bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống Ẩn dật. 
Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không 
những nằm trong việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi 
cho người khác. Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những 
cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bổ chúng mà đi. 
Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất 
mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là 
hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và 
cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” 

Nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi vấn để của mình 
khi họ có tiền, nên họ luôn bận rộn đem hết sức lực của mình ra để 
kiếm tiền. Càng kiếm được nhiều tiền họ càng muốn kiếm thêm nữa. 
Họ không nhận thức được rằng tiền không mua được hạnh phúc, hay sự 
giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự 
chỉ tìm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyên thế, danh vọng 
hay chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh giữa hạnh phúc vật chất và tâm 
hồn thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh phúc và khổ đau diễn ra 
trong tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất rất nhiều. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tài sản sẽ ở lại khi bạn ra đi. Bạn bè người 
thân sẽ đưa tiễn bạn ra nghĩa trang. Chỉ có nghiệp lành nghiệp dữ mà 
bạn đã tạo ra sẽ phải đi theo với bạn vào chung huyệt mộ mà thôi. Vì 
thế, tài sản chỉ có thể được dùng để trang hoàng căn nhà, chứ không 
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thể tô điểm được cho công đức của mình. Y phục có thể được dùng để 
trang hoàng thân thể của bạn, chứ không phải cho chính bạn. Hạnh 
phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều 
mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một thứ 
hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng 
tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cẩm giác dễ chịu và hài 
lòng cũng như loại bổ những khổ đau bất hạnh bằng những giác quan 
của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm nhận 
khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải 
được theo đuổi bằng tâm nữa. Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức 
Phật đã giảng về bốn loại hạnh phúc của người cư sĩ như sau: hạnh 
phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực của 
chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ như vậy, 
người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc được có tài 
sản: Người kia tạo nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ chính 
mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi 
nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
không nợ nân, người kia không thiếu ai món nợ lớn nhỏ nào. Khi nghĩ 
như vậy người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
không bị khiển trách, bậc Thánh nhân không bị khiển trách về thân 
khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện. 

Với người tu tập tỉnh thức, bí mật của hạnh phúc nằm ở chỗ chúng 
ta biết những øì cần làm ngay trong hiện tại, và không bận tâm đến 
quá khứ và tương lai. Chúng ta không thể nào trở về lại để thay đổi 
những việc đã xảy ra trong quá khứ, và chúng ta cũng chẳng thể nào 
biết trước những gì sẽ xẩy ra trong tương lai. Chỉ có khoảnh khắc thời 
gian mà chúng ta tương đối kiểm soát được là hiện tại. Theo giáo 
thuyết nhà Phật, cuộc sống hạnh phúc có nghĩa là cuộc sống mà trong 
đó con người luôn duy trì cho mình cái tâm bình an và hạnh phúc. Còn 
chư Tăng NI, họ nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. Chừng nào mà 
một người còn ôm ấp sự thù hằn, chừng đó tâm thức người ấy chưa 
hàm chứa thể cách lý tưởng của một Phật tử thuần thành; dù bất cứ bất 
hạnh nào giáng xuống cho người ấy, người ấy vẫn phải giữ một cái 
tâm bình an tĩnh lặng. Còn an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong 
giờ phút hiện tại. Thật là kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm 
xong cái này rồi thì tôi thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là 
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cái gì? Một mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay 
trả một món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào 
cũng có một cái khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống 
trong an lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an 
lạc. Nếu bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong g1Ờ 
phút này. Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc 
trong tương lai mà thôi. Muốn đạt được một cuộc sống an bình và hạnh 
phúc trước tiên bạn phải có một cái tâm an tịnh và tập trung. Đây là 
một cái tâm luôn cần thiết cho người tu Phật. Phật tử thuần thành nên 
dùng tâm bình an, tĩnh lặng và tập trung nầy để xem xét thân tâm. 
Ngay cả những lúc tâm bất an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau 
đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. 
Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu 
chúng ta bị dính mắc vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi 
không đạt được trạng thái bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả 
sự bình an tính lặng. Làm được như vậy là chúng ta đã có được cuộc 
sống an bình và hạnh phúc ngay trong đời kiếp nầy. Trong Phật giáo, 
Niết Bàn được gọi là hạnh phúc tối thượng (Paranam sukham) và hạnh 
phúc nầy phát sanh do sự lắng dịu hoàn toàn, sự diệt hoàn toàn của 
mọi cảm thọ. Đây chính là lời tuyên bố làm cho chúng ta hoàn toàn 
khó hiểu, vì chúng ta đã quen cảm thọ những lạc thọ nầy bằng các căn 
của chúng ta. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, tôn giả Udayi, một vị đệ tử của 
Đức Phật cũng đã đối diện với vấn để nầy. Một lần nọ, Tôn giả Xá 
Lợi Phất gọi các Tỳ Kheo và nói: “Niết Bàn, nầy chư hiển đức, là lạc, 
Niết Bàn chính là hạnh phúc.” Khi ấy Tôn giả Udayi bèn hỏi: “Nhưng 
hiển giả Xá Lợi Phất! Lạc thú ấy là thế nào, vì ở đây không có thọ?” 
Xá Lợi Phất trả lời: “Ngay đó chính là lạc, nầy hiển giả, vì ở đây 
không còn thọ.” Lời giải thích nầy của tôn giả Xá Lợi Phất đã được 
xác chứng bởi lời Phật dạy trong kinh Tương Ưng Bộ: “Bất cứ thứ gì 
được cảm thọ, được nhận thức, được cảm giác, tất cả những thứ đó đều 
là khổ.” Như vậy, hạnh phúc tối thượng là một trạng thái có thể chứng 
đắc ngay trong kiếp sống nây. Người có suy tư, có đầu óc quan sát, hẳn 
sẽ không thấy khó hiểu trạng thái nây. 

Hạnh phúc của người tu tập tỉnh thức là hành trì Phật Pháp hay vui 
mừng khi nghe hay nếm được vị pháp. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm 
Bồ Tát, Ma Vương giả làm Trời Đế Thích, đem hiến một muôn hai 
ngàn thiên nữ cho Bồ Tát Tn Thế. Ma vương nói với Trì Thế: “Thưa 
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Chánh sĩ! Xin ngài nhận một muôn hai ngàn Thiên nữ nầy để dùng hầu 
hạ quét tước.” Tñ Thế nói rằng: “Nầy Kiểu Thi Ca! Ông đừng cho vật 
phi pháp nầy, tôi là kể Sa Môn Thích tử, việc ấy không phải việc của 
tôi.” Nói chưa dứt lời, bỗng ông Duy Ma Cật đến nói với Trì Thế: 
“Đây chẳng phải là Đế Thích, mà là Ma đến khuấy nhiễu ông đấy!” 
Ông lại bảo ma rằng: “Các vị Thiên nữ nầy nên đem cho ta, như ta đây 
mới nên thọ. Ma sợ hãi nghĩ rằng: “Có lẽ ông Duy Ma Cật đến khuấy 
rối ta chăng?” Ma muốn ẩn hình mà không thể ẩn, rán hết thân lực, 
cũng không đi được. Liền nghe giữa hư không có tiếng rằng: “Nầy Ba 
Tuần! Hãy đem Thiên nữ cho ông Duy Ma Cật thì mới đi được. Ma vì 
sợ hãi, nên miễn cưởng cho. Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo các Thiên nữ 
rằng: “Ma đã đem các ngươi cho ta rồi, nay các ngươi đều phải phát 
tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Rồi ông theo căn cơ của 
Thiên nữ mà nói Pháp để cho phát ý đạo, và bảo rằng các ngươi đã 
phát ý đạo, có Pháp hạnh phúc để tự hạnh phúc chớ nên hạnh phúc 
theo ngũ dục nữa.” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp hạnh phúc?” Ông 
đáp: “Hạnh phúc thường tin Phật; hạnh phúc muốn nghe pháp; hạnh 
phúc cúng dường Tăng; hạnh phúc ha ngũ dục; hạnh phúc quán ngũ 
ấm như oán tặc; hạnh phúc quán thân tứ đại như rắn độc; hạnh phúc 
quán nội nhập (sáu căn) như không; hạnh phúc gìn giữ đạo ý; hạnh 
phúc lợi ích chúng sanh; hạnh phúc cung kính cúng dường bực sư 
trưởng; hạnh phúc nhẫn nhục nhu hòa; hạnh phúc siêng nhóm căn lành; 
hạnh phúc thiền định chẳng loạn; hạnh phúc rời cấu nhiễm đặng trí tuệ 
sáng suốt, hạnh phúc mở rộng tâm Bồ Đề; hạnh phúc hàng phục các 
ma; hạnh phúc đoạn phiền não; hạnh phúc thanh tịnh cõi nước Phật; 
hạnh phúc thành tựu các tướng tốt mà tu các công đức; hạnh phúc trang 
nghiêm đạo tràng; hạnh phúc nghe pháp thâm diệu mà không sợ; hạnh 
phúc ba môn giải thoát mà không hạnh phúc phi thời; hạnh phúc gần 
bạn đồng học; hạnh phúc ở chung với người không phải đồng học mà 
lòng thương không chướng ngạt; hạnh phúc giúp đỡ ác tri thức; hạnh 
phúc gần thiện tri thức; hạnh phúc tâm hoan hỷ thanh tịnh; hạnh phúc 
tu vô lượng Pháp đạo phẩm. Đó là Pháp hạnh phúc của Bồ Tát.” 

Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đẽ, vui vẻ, sức 
mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ 
bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, Ngài 
khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không những nằm trong 
việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. 


1370 


Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta 
đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng mà đi. Chỉ có những 
nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Vì vậy chúng ta nên 
nhận chân và khử trừ những cảm xúc mạnh mẽ về tham, sân, hận,si 
mê, ngã mạn, nghi hoặc, và tà kiến, vân vân vì chúng không mang lại 
cho chúng ta hạnh phúc trường cửu. Một sự ham muốn được thỏa mãn 
có thể mang lại cho chúng ta một cảm giác hài lòng tạm thời, nhưng sự 
hài lòng này không tổn tại lâu đài. Thí dụ như chúng ta hài lòng vì mới 
vừa mua một cái xe mới, nhưng sự hài lòng này sẽ tổn tại được bao 
lâu? Chẵng bao lâu sau cái xe rồi sẽ cũ sẽ hư và chúng ta sẽ trở nên 
buồn bã khổ đau vì sự hư hoại của cái xe ấy. Chính vì thế mà Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất 
mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là 
hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và 
cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” Trong 
kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh 
phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay Tăng già hòa hợp! 
Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung sướng thay chúng ta 
sống không thù oán giữa những người thù oán; giữa những người thù 
oán, ta sống không thù oán (197). Sung sướng thay chúng ta sống 
không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa những người tật bệnh 
chúng ta sống không tật bệnh (198). Sung sướng thay chúng ta sống 
không tham dục giữa những người tham dục; giữa những người tham 
dục, chúng ta sống không tham dục (199). Sung sướng thay chúng ta 
sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường sống với những điều an 
lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù 
oán, thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một đời 
hòa hiếu an vui và hạnh phúc (201). Không lửa nào bằng lửa tham dục, 
không ác nào bằng ác sân si, không khổ nào bằng khổ ngũ ấm, và 
không vui nào bằng vui Niết bàn (202). Đói là chứng bệnh lớn, vô 
thường là nổi khổ lớn; biết được đúng đắn như thế, đạt đến Niết bàn là 
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hạnh phúc tối thượng (Dharmapada 203). Vô bệnh là điều rất lợi, biết 
đủ là kẻ rất giàu, thành tín là nơi chí thân, Niết bàn là niềm hạnh phúc 
tối thượng (Dharmapada 204). Ai đã từng nếm được mùi độc cư, ai đã 
từng nếm được mùi tịch tịnh, người ấy càng ưa nếm pháp vị để xa la 
mọi tội ác, sợ hãi (205). Gặp được bậc Thánh nhân là rất quý, vì sẽ 
chung hưởng sự vui lành. Bởi không gặp kẻ ngu sĩ nên người kia 
thường cảm thấy hạnh phúc (Dharmapada 206). Đi chung với người 
ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở 
chung với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người 
thân (207). Đúng như vậy, người hiển trí, người đa văn, người nhẫn 
nhục, người trì giới chân thành và các bậc Thánh giả là chỗ nương dựa 
tốt nhất cho mọi người. Được đi theo những bậc thiện nhân hiển huệ 
ấy, khác nào mặt trăng đi theo đường tịnh đạo ( 208). Nếu bỏ vui nhỏ 
mà được hưởng vui lớn, kẻ trí sẽ làm như thế (290).” 

Theo kinh Hạnh Phúc, đức Phật dạy: “Chư Thiên và nhân loại đều 
cầu mong được an lành và ai cũng suy tìm hạnh phúc. Kính bạch Đức 
Thế Tôn, xin Ngài hoan hỷ chỉ dạy chúng con về Phúc Lành Cao 
Thượng Nhất. Không kết giao với người ác, thân cận với bậc hiển trí, 
và tôn kính bậc đáng kính, là phúc lành cao thượng nhất. Cư ngụ nơi 
thích nghi, đã có tạo công đức trong quá khứ, và hướng tâm về chánh 
đạo, là hạnh phúc cao thượng. Học nhiều hiểu rộng, lão luyện tính 
thông thủ công nghiệp, giới hạnh thuần thục trang nghiêm, có lời nói 
thanh nhã, là hạnh phúc cao thượng. Hiếu thảo phụng dưỡng cha mẹ, 
thương yêu tiếp độ vợ con, và hành nghề an lạc, là hạnh phúc cao 
thượng. Rộng lượng bố thí, tâm tánh chánh trực, giúp đở họ hàng, và 
tạo nghiệp chân chánh, là hạnh phúc cao thượng. Loại trừ và ngăn 
ngừa nghiệp ác, thận trọng kiên cử các chất say, vững vàng giữ gìn 
phẩm hạnh, là hạnh phúc cao thượng. Đức hạnh biết tôn kính, khiêm 
tốn, biết đủ, biết nhớ ơn và đúng lúc, lắng nghe giáo pháp, là hạnh 
phúc cao thượng. Nhẫn nhục, biết vâng lời, thường gặp gỡ bậc sa Môn, 
và tùy thời luận đàm giáo pháp, là hạnh phúc cao thượng. Tự kiểm 
soát, sống đời thánh thiện, quán tri Tứ Đế, liễu ngộ Niết Bàn, là hạnh 
phúc cao thượng. Người mà tâm không giao động khi tiếp xúc với thế 
gian pháp, không sầu muộn, vô nhiễm và an toàn, là hạnh phúc cao 
thượng. Đối với những ai đã viên mãn hoàn thành các pháp trên, ở mọi 
nơi đều không thể bị thất bại, đi khắp nơi đều được hạnh phúc, là hạnh 
phúc cao thượng.” 
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Theo Kinh Tam Bảo, đức Phật dạy: Bất luận ai hội tụ nơi đây, 
hoặc chúng sanh trên địa cầu hoặc chúng sanh ở cảnh trời, ngưỡng 
mong tất cả đều an lành hạnh phúc! Tất cả hãy chú tâm lắng nghe 
những lời nầy! Tất cả hãy chú tâm suy niệm; hãy biểu lộ lòng từ ái đối 
với chúng sanh trong cảnh người, ngày đêm hằng dâng cúng. Hãy tận 
tình hộ trì những người ấy. Dầu kho tàng quý giá nào trên đời hay 
trong một cảnh giới khác, dầu châu báu trong những cảnh trời, không 
gì sánh bằng Đức Thế Tôn. Đúng vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. 
Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Bậc Thiện trí 
dòng Thích Ca đã viên mãn. Chấm dứt phiền não, ly dục và thành đạt 
trạng thái vô sanh bất tử vô thượng. Không gì sánh bằng giáo pháp. 
Đúng vậy, giáo pháp là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng 
mong được an lành hạnh phúc! Các bậc Thánh nhân mà Đức Thế Tôn 
tán dương, được mô tả là tâm an trụ không gián đoạn. Không có gì như 
tâm an trụ ấy. Đúng vậy, giáo pháp là châu báu thù diệu. Do sự thật 
nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Tám vị Thánh ấy hợp 
thành bốn đôi, được bậc thiện tri thức tán dương; các Ngài là những 
bậc đáng được cúng dường, là đệ tử của Đấng Thiện Thệ. Vật dâng 
cúng đến các Ngài sẽ đem lại quả phúc đồi dào. Đúng vậy, Tăng già 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc. Với ý chí kiên trì vững chắc, sống trọn vẹn trong giáo huấn của 
Đức Gotama, không ái dục, các Ngài đã thành đạt những øì cần thành 
đạt và thể nhập quả vị Bất Tử, các Ngài an nhàn thọ hưởng cảnh thanh 
bình an lạc. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Như cột trụ chôn sâu trong lòng 
đất không thể bị gió bốn phương lay chuyển, cùng thế ấy Như Lai 
tuyên ngôn, con người chánh trực đã chứng ngộ Tứ Diệu Đế lại cũng 
như vậy. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Những bậc đã thấu đạt rõ ràng 
các Thánh Đế mà bậc trí tuệ thậm thâm đã giáo truyền, dầu dễ duôi 
phóng dật, vẫn không tái sanh đến lần thứ tám. Đúng vậy, Tăng già là 
châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Người chứng ngộ minh sát, ba điều kiện nếu còn, sẽ được loại 
trừ, đó là thân kiến, hoài nghi và giới cấm thủ. Không bao giờ sa đọa 
vào bốn cảnh khổ và không còn có thể vi phạm sáu trọng nghiệp bất 
thiện. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Bất luận hành động nào mình 
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đã làm bằng thân, khẩu hay ý, bậc Thánh nhân không thể giấu; bởi vì 
người đã thấy con đường không thể còn phạm lỗi. Đúng vậy, Tăng già 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Cũng dường như cây trong rừng đua nhau đâm chổi nẩy lộc khi 
mùa hè bắt đầu ấm nóng. Giáo pháp tối thượng dẫn đến Niết Bàn đã 
được giáo truyền vì lợi ích tối thượng cũng thế ấy. Đúng vậy, Đức Phật 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Đức Thế Tôn Vô Thượng, bậc Toàn Giác, bậc Thánh Nhân đã 
ban bố, bậc đã đem đến và giáo truyền Pháp cao siêu tối thượng. Đúng 
vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong 
được an lành hạnh phúc! Quá khứ đã chấm dứt, vị lai thì chưa đến, tâm 
không dính mắc trong một kiếp tái sanh vị lai, tham ái không sanh 
khởi, các bậc trí tuệ ấy siêu thoát như ngọn đèn kia chợt tắt. Đúng vậy, 
Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an 
lành hạnh phúc! Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh ở địa cầu 
hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được chư Thiên và nhân 
loại kính mộ tôn vinh. Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Chúng ta 
tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh địa cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ 
Đức Thế Tôn, bậc được chư thiên và nhân loại kỉnh mộ tôn vinh. 
Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là 
chúng sanh địa cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được 
chư thiên và nhân loại kỉnh mộ tôn vinh. Ngưỡng mong được an lành 
hạnh phúc. 

Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hạnh hay bốn phương cách để 
đạt được hạnh phúc: Trong kinh này, Đức Phật dạy chúng ta phải đối 
xử như thế nào, phải nói năng làm sao, phải giữ thái độ của tâm thức 
và nỗ lực thực hiện lý tưởng của chúng ta như thế nào. Thân an lạc 
hạnh, hay an lạc bằng những thiện nghiệp của thân. Đức Phật dạy 
hạnh an lạc về thân bằng cách chia hạnh này ra làm hai phần, phạm vi 
hành sử (hoạt động) và phạm vi thân cận (gần gũi) của một vị Bồ Tát. 
Phạm vị hành xử của một vị Bồ Tát là thái độ căn bản của vị ấy, đây 
là nền tảng của sự ứng xử riêng của vị ấy. Một vị Bồ Tát phải luôn 
kiên nhẫn, tử tế, nhu hòa, không nóng nảy; không hách dịch, không 
như người bình thường, vị ấy không kiêu mạn hay khoe khoang về 
những việc tốt của riêng mình, vị ấy phải nhìn thấy đúng như thật tính 
của tất cả các sự vật. Vị ấy không bao giờ có cái nhìn phiến diện về 
các sự vật. Vị ấy hành sử với lòng từ bi với tất cả mọi người mà không 
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bao giờ tỏ lộ, nghĩa là không phân biệt. Đức Phật dạy về phạm vi gần 
gũi của một vị Bồ Tát bằng cách chia phạm vi này ra làm 10 phần: một 
vị Bồ Tát không gần gũi với những người có chức vị cao hay có uy thế 
nhằm đạt lợi dưỡng, cũng không chịu giảng pháp cho họ bằng sự thân 
mật thái quá với họ; một vị Bồ Tát không gần gũi các ngoại đạo, các 
nhà làm thơ văn thế tục, không gần gũi với những người chỉ biết chạy 
theo thế tục hay những người chán bỏ thế tục. Do đó mà vị Bồ Tát 
luôn đi trên “Trung Đạo” chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh của các 
hạng người vừa kể; một vị Bồ Tát không tham dự vào các môn thể 
thao hung bạo như quyền anh hay đô vật, hay những cuộc trình diễn 
múa men của các vũ công hay của những người khác; một vị Bồ Tát 
không lui tới thân cận với những người làm nghề sát sanh, như người 
bán thịt, đánh cá, thợ săn, và vị ấy không bày tỏ thái độ dửng dưng đối 
với việc làm ác; một vị Bồ Tát không thân cận gần gũi với chư Tăng 
Ni chỉ biết ầm cầu an lạc và hạnh phúc cho riêng mình, còn thì không 
lo gì cho ai, và những người bằng lòng với cuộc sống tách biệt với thế 
tục. Hơn nữa, vị ấy không bị tiêm nhiễm bởi những ý tưởng ích kỷ, 
cũng không chịu nghe pháp mà họ giảng. Nếu họ có tới nghe pháp của 
mình thì mình phải nắm lấy cơ hội mà thuyết giảng, nhưng không 
mong cầu bất cứ điều gì nơi họ; khi giảng pháp cho phụ nữ, vị ấy 
không để lộ vẻ bên ngoài có thể gây ý tưởng đam mê, và vị ấy luôn 
giữ một tâm lý đứng đắn và một thái độ nghiêm túc; vị ấy không thân 
cận với một người lưỡng tính. Nghĩa là vị ấy phải cẩn trọng khi thuyết 
giảng cho một người lưỡng tính như thế; vị ấy không vào nhà người 
khác một mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà phải làm như vậy, vị ấy chỉ 
chú tâm nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời khuyên dạy của Đức Phật 
cho vị Bồ Tát khi vị này đi mọi nơi cùng với Đức Phật; khi giảng pháp 
cho phụ nữ, không nên để lộ răng khi cười, cũng không nên để lộ ngực 
mình ra; vị ấy không thích giữ các vị sa-di và trẻ em bên cạnh mình. 
Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa thích thiển định, độc cư, học 
tập và kiểm soát tâm mình. Khẩu an lạc hạnh, hay an lạc bằng những 
thiện nghiệp của khẩu: một vị Bồ Tát không ưa thích kể những sai lầm 
của người khác hay của các kinh; một vị Bồ Tát không khinh thường 
những người thuyết giảng khác; vị ấy không nói cái tốt, cái xấu hay ưu 
khuyết điểm của người khác, không nêu tên các Thanh văn và không 
nêu truyền những sai lầm và tội lỗi của họ; vị ấy không ca ngợi đức 
hạnh của họ và không sanh lòng ghen ty; vị ấy luôn giữ tâm hoan hỷ 


1375 


và mở rộng. Khi có ai đặt câu hỏi khó, vị ấy không bao giờ nói những 
điều mà mình không biết. Ý an lạc hạnh hay an lạc bằng những thiện 
nghiệp của ý: vị ấy không nuôi dưỡng lòng đố ky, lừa dối; vị ấy không 
khinh thường hay nhục mạ những người học đạo khác, dù những người 
này là những người sơ cơ, vị ấy cũng không vạch ra những dư thừa hay 
thiếu sót của họ; nếu có ai tìm cầu Bồ Tát đạo, vị ấy không làm cho họ 
chán nản khi khiến họ nghi ngờ hay nuối tiếc; vị ấy cũng không nói 
những điều làm họ nhụt chí; vị ấy không ưa thích bàn luận về các pháp 
hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực bàn về phương cách tu tập để cứu độ tất 
cả chúng sanh; vị ấy nên nghĩ đến việc cứu độ tất cả chúng sanh khỏi 
các khổ đau bằng lòng đại từ bi của mình; vị ấy nên nghĩ đến chư Phật 
như tưởng nghĩ đến đấng từ phụ; vị ấy nên nghĩ đến những vị Bồ Tát 
như những bậc thầy vĩ đại của mình; vị ấy nên giảng pháp đồng đều 
cho tất cả chúng sanh. 7Thệ nguyện an lạc hạnh, hay an lạc bằng cách 
giảng dạy kinh pháp. Vào thời mạt pháp, chư Bồ Tát nên phát sinh một 
tinh thần từ thiện lớn lao với những người chưa là Bồ Tát. 


Happiness in Buddhist Poinfs 0ƒ View 


Modern man seems to seek happiness outside Instead of seeking 1t 
within. However, happiness does not depend on the external world. 
Science and technology seem to promise that they can turn this world 
Into a paradise. Therefore, there Is ceaseless work going on ¡n all 
directions to improve the world. Scientists are pursuing their methods 
and experiments with undiminished vigour and determination. Man”s 
quest to unravel the hidden secrets of nature continued unbated. 
Modern discoveries and methods of communication have produced 
starfling results. All these Improvements, thought they have theIr 
advantages and rewards, are entirely material and external. In spIte of 
all this, man cannot yet control his own mind, he 1s not better for all his 
scIlentfic progress. Within this conflux of mind and body of man, 
however, there are unexplored marvels to keep men of sclence 
occupied for many years. What can be borne with ease 1s happiIness. 
However, happiness resuling from mental stability 1s the most 
Important for the ulimate goal of human lives Is happiness and 
Joyfulness. Ordinary happiness 1s the gratiicaton of a desire. 
However, as soon as the thing desired 1s achived the we desire 
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something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experience of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. True happiness should also be pursued on the menrtal level. 
Thus, according to Buddhism, genuine happiness cannot be defined by 
material and sensual satisfactions, but only by means of spiritual 
development and opening of wisdom so that we always acknowledge 
others and theIr needs. Sincere Buddhists should always remember that 
true happiness 1s only originated from a virtuous life. Money cannot 
buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In 
fact, real happiness 1s found within, and 1s not be defined In terms of 
wealth, power, honours, or conquesfs. 

Herein a clansman has wealth acquired by energetic striving, 
amassed by strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At this 
thought, bliss and satisfaction come to him. He or she enJoys his/her 
wealth and does meritorious deeds. This 1s call the real bliss. The 
Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. They are 
the happiness of possession, health, wealth, longevity, beauty, Joy, 
strength, property, children, etc. The Buddha does not advise all of us 
to renounce our worldly lives and pleasures and retire to solitude. 
However, he advised lay disciples to share the enJjoyment of wealth 
with others. We should use wealth for ourselves, but we should also 
use wealth for the welfare of others. What we have 1s onÏy tempOorary; 
what we preserve we leave and go. Only karmas wIll have to go with 
us along the endless cycle of births and deaths. The Buddha taught 
about the happiness of lay disciples as follows: “A poor, but peace life 
1s real happiness. Leading a blameless life 1s one of the best sources of 
happiness, for a blameless person 1s a blessing to himself and to others. 
He 1s admired by all and feels happler, being affected by the peaceful 
vibrations of others. However, 1t 1s very difficult to get a good name 
†rom all. The wIisemen try to be indifferent to external approbation, try 
to obtain the spiritual happiness by transcending of material pleasures.” 
Then the Buddha continued to remind monks and nuns: “Nirvana bliss, 
which 1s the bliss of relief from suffering, 1s the highest form of 
happiness.” 


1377 


Many people believe that they can solve all their problems 1f they 
have money, so theyˆre always busy to exhaust their energy to collect 
more and more money. The more money they have, the more they 
want to collect. They don't realize that money cannot buy happiness, or 
wealth does not always conduce to happiness. In fact, real happiness 1s 
found within, and 1s not be defined 1n terms of wealth, power, honours, 
or conquests. lÝ we compare the mental and physical levels of 
happiness, we”ll find that mental experiences of pain and pleasure are 
actually more powerful than those of physical experlences. Devout 
Buddhists should always remember that your property wIll remain 
when you die. Your friends and relatives wIll follow you up fo your 
grave. But only good or bad actions you have done will follow you 
beyond the grave. Thus, wealth can only be used to decorate your 
house but not you. Ônly your own virtue can decorafe you. Your dress 
can decorate your body, but not you; only your good conduct can 
decorate you. Ordinary happiness 1s the gratificaton of a desire. 
However, as soon as the thing desired 1s achived the we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experlence of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. Ture happiness should also be pursued on the mernral level. 
In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha commented on the four 
kinds of bliss a layman enJoy as follow: he bliss oƒ ownership, herein a 
clansman has wealth acquired by energetic striving, amassed by 
strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At this thought, 
bliss and satisfaction come to hìm; /he  bliss oƒ wealih, herein a 
clansman by means of wealth acquired by energetic strIving, both 
enJoys his wealth and does meritorious deeds. At this thought, bliss and 
satisfaction come to him; /he bliss oƒ debflessness, herein a clansman 
owes no debt, great or small, to anyone. At the thought, bliss and 
satisfaction come to him; fhe bliss oƒ blamelessness, herein the Aryan 
disciple 1s blessed with blameless action of body, blameless action of 
speech, blameless action of mind. At the thought, bliss and satisfaction 
come to him. 

For those who are cultivating mindfulness, the secret of happIness 
lies in doïing what needs be done now and not worrying about the past 
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and the future. We cannot go back to change things In the past nor can 
we anticipate what will happen In the future. There 1s but one moment 
Of time over which we have some relatively conscious control and that 
1s the present. According to Buddhist theory, a happy life means always 
fo maintain a peaceful and happy mind. For monks and nuns, they 
should be always selfcontent and willing to practice religlous 
disciplines. So long as a person still cherishes resentment, his mental 
attitude does not embody the ideal way of true believer of the Buddhist 
teaching; whatever misfortune may befall him, he must maintain a 
peaceful and calm mind. While peace can exist only in the present 
momernt. Ít 1s ridiculous to say, “Wait until I fimish this, then I will be 
free to live In peace.” What 1s “this?” A degree, a Job, a house, a car, 
the payment of a debt? If you think that way, peace will never come. 
There 1s always another “this” that will follow the present one. 
According to Buddhism, 1Ý you are not living In peace at this moment, 
you will never be able to. [f you truly want to be at peace, you must be 
at peace ripht now. Otherwise, there 1s only “the hope of peace some 
day.” In order to be able to attain a peaceful and happy life, we must 
possess a peaceful and concentrated mind. This mind 1s always good 
for any cultvator. Devoted Buddhists should always make the mind 
peaceful, concentrated, and use this concenfration to examine the mind 
and body. When the mind 1s not peaceful, we should also watch. Then 
we will know true peace, because we wIll see Impermanence. Even 
peace must be seen as impermaneint. lf we are attached to peaceful 
states of mind, we will suffer when we do not have them. Give up 
everything, even peace. To do this, we all have a peace and happiness 
1n this very life. In Buddhism, Nirvana 1s called the Supreme happiness 
and this happiness 1s brought about by the complete calming, the utter 
ceasing of all sensations. Now, this saying, Iindeed, confuses us 
completely, we who have experlenced so many pleasant feelings with 
Our sense faculties. In the Anguttara Nikaya, the Venerable Udayl, a 
disciple of the Buddha, was confronted with this very problem. The 
Venerable SarIputta addressing the monks said: “[t 1s Nibbana, friends, 
that 1s happiIness; it 1s Nibbana, friends, that 1s happiness.” Then the 
Venerable Uday! asked: “But what, friend SarIputta, 1s happIness, since 
herein there 1s no feeling?” Sariputta responded: “Just this, friend, 1s 
happiness, that herein there 1s no feeling.” This saying of Venerable 
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Sariputfa 1s fully supported by the following one of the Buddha In the 
Samyutfa Nikaya: “Whatever 1s experlenced, sensed, felt, all that 1s 
suffering.” Thus, Nibbana or Supreme happiness 1s a state realizable In 
this very life. The thinker, the inquiring mìnd, wI1Ïl not find 1t difficult to 
understand this sfate. 

Happiness of practitioners of mindfulness 1s practicing dharmas or 
the Joy of the Law, the Joy of hearing or tasting dharma. According to 
the Vimalakirti Sutra, Chapter Bodhisattvas, a demon pretended to be 
Indra, offered twelve thousand goddesses (devakanya) to the 
Bodhisattva Ruler of the World. The demon said to the Ruler of the 
World Bodhisattva: “Bodhisattva, please take these twelve thousand 
goddesses who will serve you.” The Ruler of the World Bodhisattva 
replied: “Sakra, please do not make to a monk this unclean offering 
which does not suit me.” “Even before the Ruler of the World 
Bodhisattva had finished speaking, Vimalakirti came and said: “He 1s 
not Sakra; he 1s a demon who comes to disturb you.” He then said to 
the demon: “You can give me these girls and I wIll keep them.” The 
demon was friphtened, and being afraid that Vimalakirti might give 
him trouble, he tried to make himself 1nvisible but failed, and In spite 
Of his use of supernatural powers he could not go away. Suddenly a 
voice was heard In the aIr, saying: “Demon, give him the girls and then 
you can go.` Being scared, he gave the girls.` At that trme, Vimalakrrtl 
said to them: “he demon has given you to me. You can now develop 
a mind set on the quest of supreme enlightenment.” Vimalakrrti then 
expounded the Dharma to them urging them to seek the truth. He 
declared: “You have now set your minds on the quest for the truth and 
can experience Joy In the Dharma instead of in the five worldly 
pleasures (arising from the obJects of the five senses).” The goddesses 
asked him: “What 1s this Happiness in the Dharma?” He replied: 
“Happiness In having faith in the Buddha, happiness In listening to the 
Dharma, happiness in making offerings to the Sangha, and happiness In 
forsaking the five worldly pleasures; happiness In finding out that the 
five agegregates are like deadly enemies, that the four elements (that 
make the body) are like poisonous snakes, and that the sense organs 
and their obJects are empty like space; happiness In following and 
upholding the truth; happiness In being beneficial to living beings; 
happiness In revering and making offerings to your masfers; happIness 


1380 


1n spreading the practice of charity (dana); happiness In firmly keeping 
the rules of discipline (sia); happiness 1n forbearance (ksanti); 
happiness In unflinching zeal (virya) to sow all excellent roots; 
happiness in unperturbed serenmity (dhyana); happiness In wiping out all 
defilement that screens clear wIsdom (prajna); happiness In expanding 
the enliphtened (bodhi) mind; happiness in overcoming all demons; 
happiness 1n eradicating all troubles (klesa); happiness In purifying the 
Buddha land; happiness In winning merifs from excellent physical 
marks; happiness In embellishing the bodhimandala (the holy site); 
happiness 1n fearlessness to hear (and understand) the profound 
Dharma; happiness In the three perfect doors to nirvana (I.e. voidness, 
formlessness and Inactivity) as contrasted with their Incomplete 
counterparts (which stil cling to the notion of objective realization); 
happiness of being with those studying the same Dharma and happiness 
1n the freedom from hindrance when amongst those who do not study 
1t; happiness to guide and convert evil men and to be with men of good 
counsel; happiness In the state of purity and cleanness; happiness In the 
practice of countless conditions contributory to enlightenment. All this 
1s the Bodhisattva happiness in the Dharma.” 

The Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. 
They are the happiness of possession, health, wealth, longevity, 
beauty, Joy, strensth, property, children, etc. The Buddha does not 
advise all of us to renounce our worldly lives and pleasures and retire 
to solitude. However, he advised lay disciples to share the enJoyment 
of wealth with others. We should use wealth for ourselves, but we 
should also use wealth for the welfare of others. What we have 1s only 
temporary; what we preserve we leave and go. Only karmas will have 
to go with us along the endless cycle of births and deaths. Thus we 
must try to recognize and eliminate the powerful emotlons we pOoSsess 
such as desire, hatred, anger, Ignorance, pride, doubt, wrong views, 
etc., for they tend not to bring us long happiness. A fulfilled desire may 
provide us a sense of temporary satisfaction, but 1t wIll not last long. 
For example, we are safisfied with a new car we Just bought, but for 
how long that satisfaction can last? Soon after the car will become old 
and broken, and that would cause us disatisfactions and sufferings. 
Thus, the Buddha taught about the happiness of lay disciples as 
follows: “A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless 
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life 1s one of the best sources of happiIness, for a blameless person 1s a 
blessing to himself and to others. He 1s admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibrations of others. However, 
1t 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be 
indifferent to external approbation, try to obtain the spiritual happIness 
by transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” In the Dharmapada Sutra, 
the Budda taught: “Happy 1s the bíth of Buddhas! Happy 1s the 
teaching of the True Law! Happy 1s the harmony In the sangha! Happy 
1s the discipline of the united ones! (Dharmapada 194). Oh! Happily do 
we live without hatred among the hateful! Among hateful men we 
dwell unhatingl (Dharmapada 197). Oh! Happily do we live in good 
health among the ailingl Among the ailing we dwell in good health! 
(Dharmapada 198). Oh! Happily do we live without greed for sensual 
pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell free from 
greed! (Dharmapada 199). Ohl Happilly do we live without any 
hindrances. We shall always live in peace and Joy as the gods of the 
Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds hatred, defeat 
breeds suffering; giving up both victory and defeat will lead us to a 
peaceful and happy life (Dharmapada 201). There 1s no fire like lust; 
no evil like hatred. There 1s no ¡II like the body; no bliss hipher than 
Nirvana (Dharmapada 202). Hunger 1s the greatest disease, agøregates 
are the greatest suffering. Knowing this as 1t really 1s, the wise realize 
Nirvana: supreme happiness (203). Good health Is a great benefit, 
contentment 1s the richest, trust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s the 
highest bliss (204). He who has tasted the flavour of seclusion and 
tranquility, will prefer to the taste of the Joy of the Dharma, and to be 
Íree from fear and sin (Dharmapada 205). To meet the sage 1s good, to 
live with them 1s ever happy. lf a man has not ever seen the foolish, he 
may ever be happy (206). He who companmies with fools ørieves for a 
long time. To be with the foolish 1s ever painful as with an enemy. To 
assoclate with the wise Is ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207). Therefore, one should be with the wise, the 
learned, the enduring, the dutiful and the noble. To be with a man of 
such virtue and ¡intellect as the moon follows the stary path 
(Dharmapada 208). If by giving up a small happiness or pleasure, one 
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may behold a larger Joy. À far-seeing and wise man will do this (a WIse 
man will leave the small pleasure and look for a larger one) 
(Dharmapada 290).” 

According to the Sutta of Blessing, the Buddha taught: “Many 
deities and men, yearning after good, have pondered on blessings. Pray 
and tell me the highest blessings. Not to associate with fools, to 
associate with the wise and to honour those who are worthy of honour, 
this 1s the hiphest blessing. To reside 1n a suitable locality, to have 
done meritorious actions In the past and to set oneself In the right 
course, this 1s the highest blessing. Vast learning, perfect handicraft, a 
highly trained discipline and pleasant speech, this the highest blessing. 
The support of father and mother, the cherishing of a wife and children 
and peaceful occupatlons, this 1s the highest blessing. Liberality 
(freedom), ripghteous conduct, the helping of relatives and blameless 
actions, this 1s the hiphest blessing. To cease and abstain from evIl, 
forbearance with respect to infoxicanfs and steadfastness In virtue, this 
1s the highest blessing. Reverence, humility, contentment, gratitude and 
opportune hearing of the Dharma, this 1s the highest blessing. Patience, 
obedience, sight of Samanas and religlous discussions at due season, 
this 1s the highest blessing. Self-control, holy life, perception of the 
Noble truths and the realization of Nivarna, this 1s the highest blessing. 
He whose mind does not flutter by contact with worldly contingencIes, 
Sorrowless (without sorrow), stainless (without stain), and secure, this 1S 
the highest blessing. To them, fulfillling matters such as these, 
everywhere Invincible and in every way moving happlly, these are the 
highest blessings. 

According to the Ratana Sutta, the Buddha taught: Whatever 
beings are assembled, whether terrestrial or celestial, may every being 
be happy! Moreover, may they be attentively listen to my wordsl 
Accordingly, give good heed to all beings; show your love to the 
humans who day and night bring offerings to you. Wherefore guard 
them zealously. Whatsoever treasure there be either here or In the 
world beyond or whatever precious Jewel in the heavens yet there 1s 
non comparable with the “Accomplished One." Truly, in the Buddha, 1s 
this precious Jewel. By this truth may there be happiness! “The tranquil 
Sage of the Sakya realized that cessation, passion-free (free of 
passlon), immortality supreme, there 1s no comparable with that of the 
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Dharma. Truly, in the Dharma, 1s this precIous Jewel. By this truth may 
there be happiness! That sanctity praised by the Buddha Supreme, Is 
described as “concentration without interruption.” There 1s nothing like 
that concenftration. Truly, in the Dharma, 1s this precious Jewel. By this 
truth may there be happiness! Those eight individuals, praised by the 
Virtuous, consfitute four pairs. They, worthy of offerings, the disciples 
of the “Welcome Ône,' to these gifts given yield abundant fruit. TruÌy, 
in the Sangha, 1s this precious Jjewel. By this truth may there be 
happiness! With steadfast mind, applying themselves throroughly in the 
dispensation (delivery) of the Gotama, exempt from passion, they have 
attained to that which should be attained and plunging Into the 
deathless, they enJoy the peace obtained without price. Truly, in the 
Sangha 1s this preclous Jewel. By this truth may there be happinessl 
Just as a firm post sunk in the earth cannot be shaken by the four winds, 
so đo I declare him to be a righteous person, who thoroughly perceIves 
the Noble Truths. Truly, in the Sangha, 1s this preclous Jewell By this 
truth may there be happiness! Those who comprehend clearly the 
Noble Truths, well taught by him of deep wisdom (do not, however, 
exceeding hedless they may be, undergo an eight birth). Truly, in the 
Sangha, 1s this preclous Jewel. By this truth may there be happiness! 
For him with the development of Insight three conditions come to none 
namely, 1llusion, doubt, and Iindulgence 1n wrong rites and ceremonies, 
should there be any. From the four states of misery, he Is now 
absolutely freed and 1s incapable of committing the six heinous crimes. 
Whatever evil deeds he does (whether by deeds, word or thoupht), he 
1s Incapable of hiding 1t: for it had been said that such an act 1s 
1mpossible for one who has seen the Path. Like unto the woodland 
groves with blossomed tree-tops 1n the first heat of the summer season, 
had the sublime doctrine that leads to Nirvana been taught for the 
highest good. Truly, in the Buddha, 1s this precIous Jewel. By this truth 
may there be happiness! The Unrivalled (Unparalleled) Excellent One, 
the Knower, the giver, and bringer of the Excellent has expounded the 
excellent Doctrine. Truly, in the Buddha, 1s this precIous Jewel. By this 
truth may there be happiness!l The past 1s extinct, future has not yet 
come, their minds are not attached to a future birth, their desires do not 
grow, those wIse ones go out even as this lamp. Truly, in the Sangha, 1s 
this precious Jewel. By this truth may there be happinessl We, beings 
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here assembled, whether terrestial or celestial salute the 
accomplished Buddha, honoured by gods and humans. May there be 
happiness! We, beings here assembled whether terrestrial or celestial, 
salute the accomplished Buddha, honoured by gods and humans. May 
there be happinessl We, beings here assembled whether terrestrial or 
celestial, salute the accomplished Buddha, honoured by gods and 
humans. May there be happiness! 

According to The Lotus Sutra, there are four means of attaining to 
a happy contentmert. In that sutra, the Buddha teaches  us how to 
behave, to to speak, what kind of mental attitude to maintain, and how 
to endeavor to realize our Ideal. Pleasamt practice oƒ the body, Or tO 
attain a happy contentment by proper direction of the deeds of the 
body. The Buddha taught the pleasant practice of the body by dividing 
1f Into two parts, a Bodhisattvaˆs spheres of action and of Iintimacy. A 
Bodhisattvaˆs sphere of action means his fundamental attitude as the 
basIs of his personal behavior. A Bodhisattva 1s patient, gentle, and 
agreeable, and 1s neither hasty nor overbearing, his mind 1s always 
unperturbed. Unlike ordinary people, he 1s not conceited or boastful 
about his own good works. He must see all things in their reality. He 
never take a partial view of things. He acts toward all people with the 
same compassion and never making show of It. A Bodhisattva”s sphere 
of intimacy. The Buddha teaches a Bodhisattvaˆs sphere of Intimacy by 
đividing 1t into ten areas: a Bodhisattva 1s not Intimate with men of high 
positon and influence In order to gain some benefit, nor does he 
compromise his preaching of the Law to them through excessive 
familiarity with them; a Bodhisattva 1s not Intimate with heretics, 
composers of worldly literature or poetry, nor with those who chase for 
worldly lie, nor with those who dont care about lie. Thus, a 
Bodhisattva must always be on the “Middle Way,” not adversely 
affected by the impurity of the above mentioned people; a Bodhisattva 
does not resort to brutal sports, such as boxing and wresfling, nor the 
varlous Juggling performances of dancers and others; a Bodhisattva 
does not consort personally with those who Kkill creatures to make a 
living, such as butchers, fishermen, and hunters, and does not develop a 
callous attitude toward engaging In cruel conduct; a Bodhisattva does 
not consort with monks and nuns who seek peace and happiness for 
themselves and don”t care about other people, and who satisfy with 
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their own personal 1solation from earthly existence. Moreover, he does 
not become infected by their selfish ideas, nor develop a tendency to 
compromise with them In listening to the laws preached by them. lf 
they come to him to hear the Law, he takes the opportunity to preach 1t, 
expect nothing In return; when he preaches the Law to women, he does 
not display an appearance capable of arousing passlonate thoughts, and 
he maiIntains a correct menfal attitude with great strictness; he does not 
become friendly with any hermaphrodite. This means that he needs to 
take a very prudent attitude when he teaches such a deformed person; 
he does not enter the homes of others alone. If for some reason he must 
do so, then he thinks single-mindedly of the Buddha. This 1s the 
Buddha's admonition to the Bodhisattva to go everywhere together 
with the Buddha; 1f he preaches teh Law to lay women, he does not 
display his teeth in smile nor let his breast be seen; he takes no 
pleasure In keeping young pupils and children by his side. On the 
contrary, the Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer 
medifaton and seclusion and also to cultivate and control his mind. 
Pleasant pracHice oƒ the mouth, or to attain a happy contentment by the 
words of the mouth: a Bodhisattva takes no pleasure In telling of the 
errors of other people or of the sutras; a Bodhisattva does not despIse 
other preachers; he does not speak of the good and evil, the merits and 
demerits of other people, nor does he single out Sravakas by name and 
broadcast their errors and sins; he does not praIse virtues and does not 
beget a jealous mind; he always maintains a cheerful and open mind. If 
someone asks difficult questions, he does not answer If he does not 
know the answer. Pleasant practice oŸ the mỉnd, or to attain a happy 
contentment by the thoughts of the mind: he does not harbor an envIous 
or deceifful mind; he does not slight or abuse other learners of the 
Buddha”s teachings, even 1f they are beginners, nor does he seek out 
their excesses and shortcomings; 1ƒ there are people who seek the 
Bodhisattva-way, he does not distress them, causing them to feel doubt 
and regret, nor does he say discouraging things to them; he should not 
indulge In discussions about the laws or engage In dispute but should 
devote himself to discussion of the practice to save all living beings; he 
should think of saving all living beings from thetrr sufferings through his 
great compassion; he should think of the Buddhas as benevolent 
fathers; he should think of the Bodhisattvas as his øreat teachers; he 
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should preach the Law equally to all living beIngs. Pleasanf pracfice oƒ 
the vow, or to attain a happy contentment by the will to preach all 
sutras. In the Dharma ending age, Bodhisattvas should beget a spirIt of 
great charity toward both laypeople and monks who are not yet 
Bodhisattvas with a spIrit OŸ great compassion. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Lăm 
Chapter One Hundred and Forty-Five 


Thiểu Dục Tri Túc 


Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít 
ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều 
kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là 
một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự 
thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp 
tu tập. Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” 
không chỉ gồm ham muốn tiền bạc và vật chất, mà còn mong ước địa 
vị và danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những 
người khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt 
đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi 
còn thờ ở với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một 
người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại 
rất khao khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối 
với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời 
sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật 
chất ít ỏi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và 
không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là 
không quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với 
một thái độ không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được 
người chung quanh biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có 
không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc 
và theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. 
Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; 
một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở 
cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: 
“Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của 
chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? 
Tại sao phiển não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển 
lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần 
nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng 
trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rỗi thì sau đó sẽ là tham 
sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ 
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thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt 
được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng 
sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên 
coi quá trọng vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì 
thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng 
không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe 
của mình. Tri túc là biết đủ và thỏa mãn với những gì mình có ngay 
trong lúc nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu 
thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau đồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu 
chúng ta kiên trì dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng 
bất thiện cũng như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng 
ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với 
những người có trí tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với 
cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an 
nhiên bình thản. Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu 
sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong 
đời sống hằng ngày, chúng ta làm đử cả mọi việc, suy tính đủ mọi 
phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ 
đoạn nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai 
cũng không cần nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng 
qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiễn bạc 
nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng 
bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn 
ánh sáng; gò cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. 
Cuộc đời xưa nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, 
hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rỗi cũng 
về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh 
hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản 
dẫn đến việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật 
luôn thuyết giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những 
món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đồ cúng 
dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; 
nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý 
với ba điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in 
sâu vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 
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Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiền 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiển não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễển toái đã xãy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 


Content With Few Desires and SafisÍy 
With What We Have At Thịs Very Momenf 


Content with few desires. “Thiểu Dục” means having few desires; 
“tri túc” means being content. Knowing how to feel satisfied with few 
pOSSessilons means being content with material conditions that allow us 
to be healthy and strong enough to practice the Way. “Knowing how to 
feel satisied and being content with material conditlons” Is an 
effective way to cut through the net of passions and desires, atfain a 
peaceful state of body and mind and accomplish our supreme goal of 
cultivation. Being content with few desires means having few desires. 


Here “desires” Include not only the desire for money and material 
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things but also the wish for status and fame. It also indicates seeking 
the love and service of others. In Buddhism, a person who has attained 
the mental stage of deep faith has very few desires and 1s Indifferent to 
them. We must note carefully that though such a person 1s indifferent to 
worldly desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he has a great 
desire for the truth. To be Indifferent to the truth 1s to be slothful in life. 
To be content with few desires also means to be satisied with little 
material gain, that 1s, not to feel discontented with oneˆs lot and to be 
Íree from worldly cares. Nevertheless, this does not mean to be 
unconcerned with self-improvement but to do one”s best In one”s work 
without discontent. Such a person will never be Ignored by those 
around him. But even 1f people around him 1gnored him, he would feel 
quite happy because he lives like a king from a spiritual point of view. 
We must have few desires In two areas: the desires for food and sex. 
Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of evil. Thus, 
Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” That 1s to 
say we are born with the craving for foos and sex. Why 1s that we have 
not been able to demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and 
reveal our wisdom? Because we always crave for food and sex. 
Sincere Buddhists should always remember that food gives rise to 
sexual desire, and sexual desire øIves rise to Ignorance. Once the 
desire for food arIses, the desire for sex arises as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become infatuated and obsessed and cannot see through 
their desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Importfant. 
Sincere Buddhists should practice moderatlon and eat only enough to 
sustain ourselves. We should neither eat very rích food, nor eat spoIÏt 
food, for either one could ruin our health. To be satisfied with what we 
have at this very moment means satisfaction or contentment 1s a 
characteristic of the really happy 1ndividual. The ordinary people seem 
to thínk that it Is difficult to cultivate and develop contentmeit. 
However, with courage and determination to control one”s evil 
Iinclination, as well as to understand the consequences of these evil 
thoughts, one can keep the mind from being soiled and experlence 
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happIness through contentment. For those who have wisdom, know 
how to apply themselves and are able to endure life, and are able to 
thnk cleverly, wil find peace in his fate under whatever 
circumstances. With the conditions of wealth, one satisfies and 1s at 
peace with being wealthy; with the conditions of poverty, one satisfies 
and 1s at peace with being impoverished. In fact, in our lifetime, we 
engage ¡n all kinds of activities, think and calculate every Imaginable 
method without abandoning any plot, so long as 1t 1s beneficial, but 
whether or not our actions affect others we never care. We have been 
doing all these for what? For a better life, clothes, house, and for 
storing more money. If we think carefully, we will see that the sun 
rIses, reaches 1s stand still, and then it will set and disappears In the 
evening; a full moon wIll soon become haÏlf, quarter, then lose 1ts 
brightness; mountains become deep canyons; oceans become hills of 
berries, et(c. The way of life has always been rise and fall, success and 
failure, victory and defeat, lost and found, together and apart, life and 
death, etc., goes on constantly and there 1s absolutely nothing that 
remain unchanged and eternal. People with wisdom should always 
satilsfy with their current circumstances. The Buddha extols simple 
living as being more conducive to the development of one”s mind. 
Thus, the Buddha always preaches the self-contentment for the benefit 
of the Bhikkhus as follow: The robes or clothes they receive, whether 
coarse or fine; alms or food they receive, whether unpalatable or 
deliclous; the abodes or houses they receive, whether simple or 
luxurious. Those who satisfy with these three conditions can reduce the 
desires, and at the same time develop the habits and values of simple 
living. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t 1s here one 
moment and gone the next? Is 1t really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
have such strong desire for pleasure that they will break the law, 
commit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
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suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproporftionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happiness, so 
much that it really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted In the desire for pleasure. Ït 1s on account of 
the need for pleasure that quarrels occur within the family, that 
neighbors do not get along well, that states have conflict and nations øo 
to war. Ït 1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, 
afflictions, and all kinds of problems plague our world, that people 
have gone beyond their humanness Into great cruelty and inhumanity. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Sáu 
Chapter One Hundred and Forty-Six 


Chúng Hội 


Tứ Chúng: Trong Phật giáo, khi nói đến “Chúng Hội”, chúng ta 
nên dùng từ “Sangha”. Đây là từ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng 
đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho chư Tăng 
Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ 
chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Dị). Phật tử tại gia gồm những 
Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng 
này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn 
giữa 250 và 34§ giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi giữa luật lệ 
khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên khởi cho cả tứ 
chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng. Tứ 
Chúng Tăng Già bao gồm Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà 
Di. Tứ Chúng theo tông Thiên Thai bao gồm phát khởi chúng, đương 
cơ chúng, ảnh hưởng chúng, và kết duyên chúng. Phát Khởi Chúng là 
chúng hội mà Ngài Xá Lợi Phật đã ba lần cung thỉnh khiến cho Đức 
Thế Tôn khởi thuyết Kinh Pháp Hoa. Đương Cơ Chúng là chúng hội 
nghe hiểu Pháp Hoa, tự mình thọ nhận và hành trì những gì Phật dạy 
trong đó. Ảnh Hưởng Chúng là chúng hội phẩn ảnh hay rút ra được 
những lời dạy của Đức Thế Tôn như ngài Văn Thù Sư Lợi. Kết Duyên 
Chúng là những chúng sanh kết duyên được thấy và nghe Phật thuyết 
pháp, nên nhân duyên chứng ngộ của họ sẽ được về đời sau nầy. 
Trong khi Tứ Chúng Xuất Gia bao gồm Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, Sa Di 
và Sa Di Ni. Tỳ có nghĩa là phá, kheo nghĩa là phiển não. Tỳ kheo ám 
chỉ người đã phá trừ dục vọng phiền não. Người thoát ly gia đình, từ bổ 
của cải và sống tu theo Phật. Người đã được thọ giới đàn và trì giữ 250 
giới cụ túc. Tất cả chư Tỳ Kheo đều phải tùy thuộc vào của đàn na tín 
thí để sống tu, không có ngoại lệ. Tất cả chư Tỳ Kheo đều thuộc chủng 
tử Thích Ca, dòng họ của Phật. Tỳ kheo còn có nghĩa là người đã xuất 
gia, đã được giữ cụ túc giới. Tỳ Kheo có ba nghĩa: khất sĩ, bố ma và 
phá ác. Thứ nhất là Khất sĩ, người chỉ giữ một bình bát để khất thực 
nuôi thân, không chất chứa tiền của thế gian. Khất Sĩ lại chia làm hai 
loại: nội khất và ngoại khất. Nội Khất là người có khả năng tự kểm 
chế nội tâm. Ngoại Khất là người có khả năng tự kềm chế những hình 
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thức bên ngoài. Thứ nhì là Bố ma: Bố Ma là người đã phát tâm thọ 
giới, phép yết ma đã thành tựu, loài yêu ma phiển não phải sợ hãi. Thứ 
ba là Phá ác, người dùng trí huệ chân chính để quán sát và phá trừ mọi 
tật ác phiền não; người chẳng còn sa đọa vào vòng ái kiến nữa. Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Trong hết thẩy nhơ cấu đó, vô minh cấu 
là hơn cả. Các ngươi có trừ hết vô minh mới trở thành hàng Tỳ Kheo 
thanh tịnh (243). Người nào nghiêm giữ thân tâm, chế ngự khắc phục 
ráo riết, thường tu phạm hạnh, không dùng đao gậy gia hại sanh linh, 
thì chính người ấy là một Thánh Bà la môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy 
(142). Chỉ mang bình khất thực, đâu phải là Tỳ kheo! Chỉ làm nghi 
thức tôn giáo, cũng chẳng Tỳ Kheo vậy! (266). Bỏ thiện và bỏ ác, 
chuyên tu hạnh thanh tịnh, lấy “biết” mà ở đời, mới thật là Tỳ Kheo 
(267).” Tỳ Kheo Ni là nữ tu Phật giáo, người đã gia nhập giáo đoàn và 
nguyện trì giữ 348 hoặc 364 giới Tỳ kheo Ni. Ngoài ra, Tỳ Kheo Ni 
phải luôn vâng giữ Bát Kính Giáo. Để thành lập giáo đoànTỳ Kheo Ni 
Đầu Tiên, ngài A Nan đã khẩn khoản xin Phật cho mẹ là bà Ma Ha Ba 
Xà Ba Đề, cũng là dì và nhũ mẫu của Đức Phật, được xuất gia làm Tỳ 
Kheo Ni đầu tiên. Mười bốn năm sau ngày Đức Phật thành đạo, Ngài 
đã nhận dì của Ngài và các phụ nữ vào giáo đoàn đầu tiên, nhưng 
Ngài nói rằng việc nhận người nữ vào giáo đoàn sẽ làm cho Phật giáo 
giảm mất đi 500 năm. Ngoài ra, cón có Thức Xoa Ma Na, người nữ tu 
tập sự bằng cách thực tập sáu giới. Một trong năm chúng xuất gia, tuổi 
từ 18 đến 20, học riêng lục pháp để chuẩn bị thọ cụ túc giới. 

Hai Chúng Tại Gia: Ưu bà tắc và ưu bà dị. Ưu bà tắc là các môn 
đồ nam tại gia của đạo Phật, trong cả hai trường phái Nguyên Thủy và 
Đại Thừa, đều tuyên thệ gia nhập Phật giáo bằng việc tuyên thệ trì giữ 
Tam qui ngũ giới, bát quan trai giới, cũng như luôn tuân thủ Bát Chánh 
Đạo. Họ là những người hộ trì Tam bảo bằng cách dâng cúng những 
phương tiện của cải vật chất như thức ăn, áo quần, v.v. Lễ thọ trì Tam 
qui Ngũ giới tại các nước theo truyền thống Phật giáo rất quan trọng vì 
đây chính là điểm tựa tinh thần cho người tại gia tuân giữ và sống đời 
đạo đức trong cuộc sống hằng ngày. Ưu bà di là người tại gia nữ. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám chúng: 
Thứ nhất là chúng Sát Đế Lợi: Đây là một trong bốn giai cấp chính ở 
Ấn Độ. Ở Ấn Độ, sát Đế Lợi là giai cấp thứ nhì, dòng dõi chiến đấu 
hay giai cấp cai trị trong thời Phật còn tại thế. Hoa ngữ dịch là giai cấp 
địa chủ và Vương chủng, giai cấp mà từ đó Đức Phật được sanh ra. 7hứ 
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nhì là chúng Bà La Môn: Bà La Môn là một đạo giáo cổ truyền của 
Ấn Độ cách đây trên bốn ngàn năm, do ông Krishna sáng lập. Căn cứ 
trên Thánh kinh Vệ Đà thì thần Phạm Thiên là vị thần có quyển pháp 
sáng tạo ra muôn vật. Có bốn giai cấp trong xã hội theo Ấn Độ giáo. 
Theo đạo Bà La Môn, sống đây là sống gởi. Chết sẽ về với Phạm 
Thiên đời đời nếu tuân theo đúng chân lý của Phạm Thiên. Bà La Môn 
là những người thuộc giai cấp cao nhất trong xã hội Ấn Độ dưới thời 
Đức Phật. 7h⁄ứ ba là chúng gia chủ. 7h ?⁄ là chúng Sa môn. 7h năm 
là chúng Tứ Đại Thiên Vương. 7 sáu là chúng Tam Thập Tam 
Thiên. 7hứ bảy là chúng Thiên Ma. Đây là một trong tứ ma trên cõi 
trời thứ sáu, thường che lấp hay cẩn trở chơn lý Phật giáo. Danh từ nầy 
tiêu biểu cho những người lý tưởng luôn tìm cách quấy phá Đạo Phật, 
có ba loại. Thứ nhất là sát giả, thường làm những chuyện phóng dật 
hại thân. Thứ nhì là Ba Tuân, còn gọi là Ác Ái (là loại ma vương xuất 
hiện trong thời Phật còn tại thế). Thứ ba là Ba Ty Dạ, một loại ma 
vương đặc biệt hồi Phật còn tại thế. Chúng thứ tám là chúng Phạm 
Thiên: Phạm Thiên là vị thần chính của Ấn giáo, thường được diễn tả 
như ngưới sáng tạo hệ thống thế giới. Phạm Thiên cũng là chủ của 
cung trời sắc giới. Ngài làm chúa tể của chúng sanh, được Phật giáo 
thừa nhận là chư Thiên, nhưng thấp hơn Phật hay người đã giác ngộ. 
Chư Thiên trong cõi trời sắc giới gồm ba loại: Phạm Chúng Thiên, 
Phạm Phụ Thiên, và Đại Phạm Thiên (Phạm Thiên Vương). 

Ngoài ra, cũng còn có nhiều loại chúng hội khác: Thứ nhất là Đại 
Hải Chúng: Đại hải chúng có nghĩa là hội chúng giống như nước chảy 
ra biển cũng trở nên mặn, cũng như vậy tất cả đại chúng trong Tăng 
đoàn trở thành một vị và mất đi những khác biệt trước đây. Chỗ ngồi 
hội họp của Thánh chúng, những vị có đức độ sâu rộng lớn như biển 
cả. Thứ nhì là Kết Duyên Chúng: Những chúng sanh kết duyên được 
thấy và nghe Phật thuyết pháp, nên nhân duyên chứng ngộ của họ sẽ 
được về đời sau nầy. Một trong Tứ Chúng, do duyên kiếp trước còn 
nông cạn, chưa được độ nên kết nhân duyên đắc đạo sau nầy, với hy 
vọng cải thiện nghiệp chướng trong tương lai. Thứ ba là Minh Dương 
Chúng: Minh ám chỉ loài quỷ nơi cối âm, dương ám chỉ chư thiên nơi 
cối trời hay chúng Bà La Môn. Minh Dương Hội là hội cúng dường cho 
hai loại chúng sanh vừa kể trên. Thứ í là Thường Tày Chúng: Một 
ngàn hai trăm năm chục vị A La Hán thường đi theo Phật sau khi Ngài 
chuyển Pháp Luân. Đây là các bậc Pháp Thân Đại Sĩ, bậc Bồ Tát đã 
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chứng được Pháp Thân nhưng thị hiện ra làm thanh văn, theo giúp Đức 
Phật hoằng dương Phật Pháp. 

Thánh Chúng: Trong Phật giáo, Thánh chúng có nghĩa là chúng 
hội của tất cả các bậc Thánh. Những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát 
phiền não từ sơ địa trở lên. Đối với Thánh chúng hay bậc trí, những gì 
thường phải được xem là một sự lầm lẫn, tức là cái thế giới của các 
đặc thù nầy, vẫn không biểu hiện là điên đảo hay phi điên đảo. Đoàn 
thể do Đức Phật lập nên gọi là “Thánh Chúng” (Aryan sangha), đó là 
môi trường tu tập của những người cao quý. Vì truyền thống Bà La 
Môn đã được thiết lập kiên cố nên giai cấp bấy giờ đã được phân chia 
th là rõ rệt. Bởi lẽ đó, Đức Phật luôn xác nhận rằng trong hàng Tăng 
chúng của Ngài không có phân biệt giữa Bà La Môn và võ tướng, hay 
giữa chủ và tớ. Ai đã được nhìn nhận vào hàng Tăng chúng đều được 
quyền học tập như nhau. Đức Phật dạy rằng không thể gọi một giai cấp 
nào là cao quý hay không cao được bởi vì vẫn có những người đê tiện 
trong cái giai cấp gọi là cao quý và đồng thời cũng có những người cao 
quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao quý hay đê tiện là 
chúng ta nói về một người nào đó chứ không thể cả toàn thể một giai 
cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí tuệ chứ không phải là vấn để 
sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn đề của Đức Phật 
là tạo nên một người cao quý hay Thánh giả (Arya pudgala) trong ý 
nghĩa một cuộc sống cao quý. Thánh chúng đã được thiết lập theo 
nghĩa đó. Theo đó thì Thánh Pháp (Arya dharma) và Thánh luật (Arya 
vinaya) được hình thành để cho Thánh chúng tu tập. Con đường mà 
Thánh giả phải theo là con đường Bát Thánh Đạo (Arya-astangika- 
marga) và cái sự thật mà Thánh giả tin theo là Tứ Diệu Đế. Sự viên 
mãn mà Thánh giả phải đạt tới là Tứ Thánh quả (Arya-phala) và cái 
toàn bị mà Thánh giả phải có là Thất Thánh Giác Chi (sapta-arya- 
dharma). Đó là những đức tính tinh thần cả. Người học Phật không nên 
đánh mất ý nghĩa của từ ngữ “Thánh” nầy vốn được áp dụng cẩn thận 
vào mỗi điểm quan trọng trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật, như 
vậy, đã cố gắng làm sống lại ý nghĩa nguyên thủy của chữ “Thánh” 
nơi cá tính con người trong cuộc sống thường nhật. Hàng Tăng chúng 
đức cao đạo trọng đã dứt bổ mê hoặc, đã chứng đắc chân lý, đối lại với 
phàm Tăng. Trong Phật Giáo Đại Thừa thì coi Ngài Văn Thù Sư Lợi 
Bồ Tát như là một Thánh Tăng, và tượng của ngài được đặt ở giữa 
Tăng Đường. Trong Phật Giáo Tiểu Thừa thì Ngài Ca Diếp hay Tu Bồ 
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Để được coi như là những Thánh Tăng, tượng của các ngài thường 
được đặt giữa Tăng Đường. Có bốn loại Thánh: Thứ nhất là Thanh 
Văn, những vị tu tập Tứ Diệu Đế, đệ tử trực tiếp của Phật. Thứ nhì là 
Duyên Giác, một vị thành Phật nhờ tu tập 12 nhân duyên; hay một vị 
Phật tự giác ngộ, chứ không giảng dạy kẻ khác. 7 ba là Bồ Tát, một 
người giác ngộ hay một vị Phật tương lai. Thứ ứ⁄ là Phật, người đã đắc 
vô thượng chánh đẳng chánh giác. Người chuyển Pháp luân. Một vị 
Phật không ở trong vòng mười cõi thế gian nây, nhưng Ngài thị hiện 
giữa loài người để giảng dạy giáo lý của mình nên một phần Ngài 
được kể trong Tứ Thánh. 


Assemblies 


Four Assemblies: In Buddhism, when we speak about 
“Assemblies” we should use the term “Sangha”. This 1s a sanskrit term 
for “communrity.” The community of Buddhists. In a narrow sense, the 
term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksum)); 
however, In a wider sense, Sangha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and lay 
women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila 
(fivefold ethics). All four groups are required formally to adopt a set of 
rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eipht vows, however, the actual number varles 
between different Vinaya traditions. An Iimportant prerequIsite for 
enfry Into any of the four catergorles 1s an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, Samgha. The fourfold 
Assembly In the order Includes Monks, Nuns, laymen or male devotees 
(upasaka), lay women or female devotees (upasika). According to the 
Tien-T”ai sect, the fourfold assembly Include the assembly which, 
Sariputra stirred the Buddha to begin his Lotus Sutra sermons. The 
pIvotal assembly, those who were responsive to him. Those hearers of 
the Lotus who were adaptable to its teaching, and received it. The 
reflection assembly, those like ManJusri, who reflected on or drew out 
the Buddhaˆs teaching. Those who only profited In having seen and 
heard a Buddha, and therefore whose enliphtenment 1s delayed to a 
future life. While the fourfold assembly of a monastery Includes 


1398 


Monks, Nuns, novie monks and novice nuns. “Fỳ” (Bhi) means destroy 
and “Kheo” (ksu) means passions and delusions. Bhiksu means one 
who destroys the passions and delusions. A religIous mendicant who 
has left home and renounced, a Bhikkhu who left home and renounced 
all possessions In order to follow the way of Buddha and who has 
become a fully ordained monk. A male member of the Buddhist 
Sangha who has entered homeless and received full ordination. A 
Bhiksu's life 1s governed by 250 precepts under the most monastic 
code. All Bhiksus must depend on alms for living and cultivation, 
without any exception. All Bhiksus are Sakya-seeds, offspring of 
Buddha. Bhiksu sữll has threểe meadnings: mendicants, friphtener of 
mara and destroyer of evil. ïrsf, beggar for ƒood or mendicam, 
someone who has Just a single bowl to his name, accumulates nothing 
(no worldly money and properties), and relies exclusively on asking 
for alms to supply the necessities of life. There are two kinds of 
mendicant: Internal and external mendicants. Internal mendicants are 
those who are able to self-control his or her internal mental or spiritual 
methods. external mendicants are those who are able to self-control his 
or her externals such as strict diet. Second, ƒrightener oƒ mara 
(đelusion), someone who has accepted the full set of 250 disciplinary 
precepts. His karma has reached the level of development that he 
1mmediately fears delusion. 7Thirđ, đestroyer øƒ evil, someone who has 
broken through evil, someone who observes everything with correct 
wIsdom, someone who has smashed the evil of sensory afflictions, and 
does not fall Into perceptions molded by desires. In the Dharmapada 
Sutra, the Buddha taught: “The worst taint 1s Ignorance, the gøreatest 
tant. Oh! Bhikshul Cast aside this taint and become taintless 
(Dharmapada 243). He who strictly adorned, lived In peace, subdued 
all passions, controlled all senses, ceased to InJure other beings, 1s 
indeed a holy Brahmin, an ascetic, a bhikshu (Dharmapada 142). A 
man who only asks others for alms 1s not a mendicant! Not even If he 
has professed the whole Law (Dharmapada 266). A man who has 
transcended both good and evil; who follows the whole code of 
morality; who lives with understanding In this world, 1s indeed called a 
bhikshu (Dharmapada 267).” Bhiksum 1s a nun, a female observer of 
all the commandments, or a female mendicant who has entered Into the 
order of the Buddha and observes the 348 or 364 precepts for nuns. In 
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addition, a bhiksuni must always observe the eight commanding respect 
for the monks (Bát Kính Giáo). In order to establish the first Order of 
Nuns, Ananda Insisted the Buddha to accept his mother, MahapraJapatI, 
she was also the Buddha”s aunt and step-mother, to be the first nun to 
be ordained. In the fourteenth years after his enliphtenment, the 
Buddha yielded to persuation and admitted his aunt and women to his 
order of religious mendicants, but said that the admission of women 
would shorten the period of Buddhism by 500 years. Besides, there are 
Siksamanas A female novice, observer of the six commandments. One 
Of the five classess of ascetics, a female neophyte who 1s from 18 to 20 
years Of age, studying six rules (aldutery, stealing, killing, lying, 
alcoholic liquor, eating at unregulated hours) to prepare fo receive a 
full ordaination. 

There are also Two Classes 0ƒ Laypeople: Those who still remain 
at home: upasak and upasika. Ủpasaka 1s a Buddhist male worshipper 
(lay person), a lay disciple, in both forms of Buddhism, Theravada and 
Mahayana, 1s a person who vows to Join the religion by striving to take 
refuge In the Triratna and to keep the five Precepts at all times, and the 
Eight Precepts on Ủposatha days, and who tries to follow the Eightfold 
Path whilst living in the world. They are Buddhist supporters by 
offering material supplies, food, clothes, and so on. Countries with 
Buddhist tradition, Formal ordination of lay followers 1s extremely 
Important for this 1s the central ceremony of faith for them to lead a 
virtuous life. Upasika 1s a female devotee. 

According to the Sangtfi Sutta in the Long Discourses gƒ the 
Buddha, there are eight qssemblies: First, the assembly of Khattiyas: 
This 1s one of the four Indian castes. In India, 1t 1s the second or WarrIOr 
and ruling casfte 1n India during Sakyamunis time. Chinese render 1t as 
landowners and royal caste, the caste from which the Buddha came 
forth. Second, the assembly oƒ Brahmains: Thịs 1S an age-old religion 1n 
India, dated 4,000 years ago, and founded by Krishna. According to the 
Vedas, Brahma has the power to create all sentient beings and things. 
There are four castes in Hindu society system. In Brahmanist concept, 
the present life 1s temporary while death 1s the return to Brahma to live 
an eternal happy life 1f one obeys Brahma”s tenets. Brahmins belong to 
the highest class in Indian society during the time of the Buddha. 7he 
third kind oƒ assembly 1s the assembly of Householders. 7e fourth kind 
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Oƒ assembly 1s the assembly of ascetics. The flƒfth kind oƒ assembly 1s 
the assembly of devas of the Realm of the Four Great Kings. The sixth 
kind oƒ assembly 1s the assembly of the Thirty-Three Gods. The seventh 
kind oƒ assembly 1s the assembly of. maras (celestial demons or demons 
1n heavens). This 1s one of the four maras who dwells In the sixth 
heaven (Paranirmita-vasavartin), at the top of the Kamadhatu, with his 
innumerable host, whence he constantly obstructs the Buddha-truth and 
followers. This symbolizes Idealistic people who disturb Buddhism. 
There are three different kinds of celestial maras: The first one 1s the 
slayer, who does things to hurt oneself. The second one 1s the mara 
who 1s sinful of love or desire, as he sends his daughters to seduce the 
saints. The third one 1s the Papiyan, a kind of evil who 1s the special 
Mara of the Sakyamum period. 7he eighth assembly is the assembly oƒ 
Brahmas: A Brahma 1s a chief of Hindu gods often described as the 
creator of world system. Brahma 1s also the Lord of the heavens of 
form. The father of all living beings; the Íirst person of the 
Brahmanical TrimurH, Brahma, Visnu, and Siva, recognized by 
Buddhism as devas but as Inferior to a Buddha, or enlightened man. 
Devas In the realm of form. There are three kinds: the assembly of 
brahmadevas, 1.e. Brahmakayika, Brahmapurohitas, or retinue of 
Brahma, and Mahabrahman, or Brahman himself. 

There are qlso many dựƒcrent kinds oƒ assembly: First, great sea 
congregation or the assembly of the saints. The øreat congregation, as 
all waters flowing Into the sea become salty, as all ranks flowing Into 
the sangha become of one flavour and lose old differentiations. The 
assembly of the saints, who have great virtues. Second, forming- 
connection assembly or the multitude of Buddhists. Those who only 
profited In having seen and heard a Buddha, and therefore whose 
enlightenmernt 1s delayed to a future life. The company of those who 
now become Budhists In the hope of improved karma In the future, one 
of the four øgroups of disciples. 7Ùrđ, assembly of spirits. The assembly 
for offerings of the spirits below and above, pretas, etc. Fourth, 
constant companions of the Buddha. The twelve hundred and fifty 
Arhats who constantly accompanied the Buddha after He turned the 
Wheel of Dharma. They were Bodhisattvas belonging to the 
Dharmakaya, who Just manifested themsleves as monastic disciples of 
the Buddha to help the Buddha to spread His Teachings. 
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Holy Assemblie: In Buddhism, the holy multtude means the 
assembly of all the sainfs, or the sacred. The Bodhisattva saints who 
have overcome 1llusion, from the first stage upwards. To all the saInts, 
or the wIse, what 1s to be ordinarlly regarded as an error, that 1s, this 
world of particulars, appears neither perverted nor unperverted. The 
special community established by the Buddha was called “he 
Assembly of the Noble” (Arya-sangha), Iintended to be the cradle of 
noble persons. Since the Brahmanical tradiion had been firmly 
established, the race distinction was strictly felt. On that account the 
Buddha often asserted that in his own community there would be no 
distinction between Brahmans (priests) and warrlors or between 
masters and slaves. Anyone who Joined the Brotherhood would have 
an equal opportunmity for leading and training. The Buddha often argued 
that the word Arya meant “noble” and we ought not call a race noble or 
Ipnoble for there will be some ignoble persons among the so-called 
Aray and at the same time there will be some noble persons among the 
so-called Anarya. When we say noble or Ignoble we should be 
speaking of an Individual and not of a race as a whole. Ït is a question 
of knowledge or wisdom but not of birth or caste. Thus the obJect of the 
Buddha was to create a noble personage (arya-pudgala) in the sense of 
a noble life. The noble community (Arya-sangha) was founded for that 
very purpose. The noble ideal (Arya-dharma) and the noble discipline 
(Arya-vinaya) were set forth for the aspiring candidates. The path to be 
pursued by the noble aspirant 1s the Noble Eightfold Path (Arya- 
astangika-marga) and the truth to be believed by the noble 1s the Noble 
Fourfold Truth (Catvarlarya-satyam). The perfections attained by the 
noble were the four noble fruitions (Arya-phala) and the wealth to be 
possessed by the noble was the noble sevenfold wealth (sapta-arya- 
dhana), all being spiritual qualifications. The careful application of the 
word Arya to each of the important poinfs of his 1nstitution must not be 
overlooked by a student of Buddhism. The Buddha thus seemed to 
have endeavored to revive the original meaning of Arya 1n personality 
and the dally life of his religIous commumity. The holy monk who has 
achieved higher merit, in contrasted with the ordinary monk (phàm 
tăng). In Mahayana Buddhism, ManJusri 1s considered as a holy monk, 
his Image 1s placed In the center of the monks” assembly room. In 
Hinayana Budhism, Kasyapa and Subhuti are considered holy monks, 
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their Images are usually placed in he centre of the monks” assembly 
room. There are ƒfour sagely Dharma Redlms (four kinds oƒ holy men): 
tFirst, Hearers or Sound Hearers, a direct disciple of the Buddha. 
Second, Pratyeka buddhas, Iindividual 1lluminates, or 1ndependently 
awakened, those enlightened to conditions; a Buddha for himself, not 
teaching others. 7rd, Bodhisattvas, enlightened Beings. A person who 
has the state of bodhi, or a would-be-Buddha. Fourrh, Buddha, one who 
has attained the supreme right and balanced state of bodhi. One who 
turns the wonderful Dharma-wheel. A Buddha 1s not inside the circle of 
ten realms, but as he advents among men to preach his doctrine he 1s 
now partially included In the “Four SaInts.” 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Bảy 
Chapter One Hundred and Fory-Seven 


Những Điều Bất Khả Tư Nghì 
Trong Giáo Thuyết Phật Giáo 


Những Điều Bất Khả Tư Nghì: Trong đạo Phật, không thể nghĩ 
bàn được còn gọi là bất khả tư nghì. Bất tư nghì là những điều vượt ra 
ngoài sự suy tưởng, vượt ra ngoài sự diễn tả, vượt ra ngoài sự bàn luận. 
Có nhiều loại Bất Khả Tư Nghì: Thứ nhất là quán đảnh bất tư nghì: 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27 (Thập Định), có mười pháp quán 
đảnh bất tư nghì mà chư Bồ Tát nhận được từ nơi Đức Như Lai. Một 
khi chư Đại Bồ Tát vào được tam muội Quá Khứ Thanh Tịnh Tạng, 
thời nhận được mười pháp quán đẳnh bất tư nghì của Đức Như Lai, 
cũng được, cũng thanh tịnh, thành tựu, nhập, chứng, viên mãn, trì giữ, 
và bình đẳng biết rõ tam giới thanh tịnh. Mười pháp quán đẳnh bất tư 
nghì nầy bao gồm chư Bồ Tát biện thuyết chẳng trái nghĩa là bất khả 
tư nghì, chư Bồ Tát thuyết pháp vô tận, chư Bồ Tát huấn từ không lỗi 
là bất khả tư nghì, chư Bồ Tát nhạo thuyết chẳng dứt là bất khả tư 
nghì, tâm của Chư Bồ Tát không bị khủng bố là bất khả tư nghì, lời nói 
của Chư Bồ Tát luôn thành thực là bất khả tư nghì, chúng sanh y tựa 
nơi chư Bồ Tát là bất khả tư nghì, chư Bồ Tát luôn cứu thoát ba cõi là 
bất khả tư nghì, thiện căn của chư Bồ Tát tối thắng là bất khả tư nghì, 
và chư Bồ Tát luôn điều ngự Diệu Pháp là bất khả tư nghì. 7 nhì là 
bất tư nghì dụng tướng: Do tịnh trí tướng mà hiện ra hết thảy mọi cảnh 
giới làm lợi ích chúng sanh. 7 ba là Phật độ cảnh giới bất khả tư 
nghì. 7h»⁄ :⁄ là Tánh của Pháp Thân Như Lai Bất Khả Tư Nghì. Theo 
Thiển sư D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, ý niệm về 
Pháp thân không phải không có trong Kinh Lăng Già; tuy nhiên, ý 
niệm ấy không được dùng theo ý nghĩa pháp thân của học thuyết Tam 
Thân. Lăng Già nói đến Pháp Thân Như Lai, đến Pháp Thân bất khả tư 
nghì, và đến Pháp thân như là Ý sinh thân. Thứ năm là Thiên long bất 
khả tư nghì. Thứ sáu là bất tư nghì huân: Bất tư nghì huân là sự thẩm 
thấu của sự ngu sĩ hay trí tuệ vào tự tánh thanh tịnh trong tâm của chân 
như rồi sau đó xuất hiện trong thế giới hiển hiện để tạo thành phiển 
não. Theo Khởi Tín Luận thì Bất Tư Nghì Huân là ảnh hưởng huân tập 
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của căn bản vô minh trên chân như tạo thành phiển não. 7h bảy là 
chúng sanh bất khả tư nghì: Giáo thuyết của Đức Thế Tôn về nhân 
sinh quan (những hoàn cảnh của chúng sanh) vượt ra ngoài khái niệm 
của nhân loại. Thứ fám là Bất Tư Nghì Biến Dịch Sanh Tử: Sự biến 
dịch của cái chết là không thể nghĩ bàn. Quả báo Tịnh độ giới của 
nghiệp vô lậu. Do bi nguyện vô lậu mà chuyển biến hướng thượng 
thân sinh tử lên trên Tam giới (xuất quá tam giới thân). Đây là sự sanh 
tử của các bậc Thánh đã đoạn hết kiến tư hoặc. Cái chết thuộc về sự 
biến hóa kỳ diệu của chư Bồ Tát, hay cái chết thuộc sự sự biến hóa 
không thể quan niệm được xãy ra bên trong tâm, làm cho tâm hiểu 
được các sự vật đặc thù bên ngoài. Thứ chín là bất tư nghì trí: Trí tuệ 
không thể diễn tả được của Đức Phật hay trí trực giác. Thứ mười là thế 
giới bất khả tư nghì: Giáo thuyết của Đức Thế Tôn về vũ trụ quan vượt 
ra ngoài khái niệm của nhân loại. 

Thêm Những Điều Bất Khả Tư Nghì Khác Trong Phật Giáo: 
Theo các truyền thống Phật giáo, có bốn điều không thể nghĩ bàn nơi 
chư Phật. Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, có bốn điều không thể nghĩ 
bàn nơi chư Phật: Thứ nhất là thế giới bất khả tư nghì: Thật vậy, giáo 
thuyết của Đức Thế Tôn về vũ trụ quan vượt ra ngoài khái niệm của 
nhân loại. Thứ nhì là Chúng sanh bất khả tư nghì: Thật vậy, giáo 
thuyết của Đức Thế Tôn về nhân sinh quan vượt ra ngoài khái niệm 
của nhân loại. Thứ ba là Thiên long bất khả tư nghì: Giáo thuyết của 
Đức Thế Tôn về thiên long vượt ra ngoài khái niệm của nhân loại. Thứ 
tư là Phật độ cảnh giới bất khả tư nghì: Giáo thuyết của Đức Thế Tôn 
về Phật độ vượt ra ngoài khái niệm của nhân loại. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, ngài Quán Thế Âm Bồ Tát đã 
bạch với Đức Thế Tôn về Bốn Thứ Bất Khả Tư Nghì: “Bạch Thế Tôn! 
Ngoài mười bốn thứ vô úy, tu chứng vô thượng đạo, lại có thể được 
bốn bất khả tư nghì, vô tác diệu đức.” Thứ nhất là do tôi trước được 
diệu văn tâm, tâm linh thoát bỏ văn căn, kiến văn giác tri không thể 
phân cách, thành một viên dung thanh tịnh bảo giác, cho nên tôi có thể 
hiện ra nhiều diệu dụng, có thể nói vô biên bí mật thần chú; trong đó 
hoặc hiện một cho đến tám vạn bốn ngàn đầu, tay, mắt, hoặc từ hoặc 
uy, hoặc định, hoặc tuệ để cứu hộ chúng sanh được tự tại. Thứ nhì là 
bởi tôi tu tập văn tư, thoát khỏi sáu trần, như cái tiếng vượt qua tường, 
chẳng bị ngăn ngại, nên tôi thần diệu có thể hiện mỗi mỗi hình, tụng 
mỗi mỗi chú, hình và chú có thể lấy vô úy ban cho các chúng sanh. 
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Cho nên mười phương quốc độ nhiều như bụi nhỏ đều gọi tên tôi là Thí 
Vô Úy. Thứ ba là bởi tôi tu tập bản diệu viên thông, thanh tịnh bản 
căn, nên đi chơi các thế giới, đều khiến chúng sanh bỏ trân bảo của 
mình, cầu tôi thương xót. 7⁄ :⁄ là tôi được Phật tâm, chứng quả hoàn 
toàn, có thể lấy các trân bảo đem cúng dường mười phương Như Lai, 
và giúp chúng sanh trong lục đạo, khắp pháp giới cầu vợ được vợ, cầu 
con được con, cầu tam muội được tam muội, cầu sống lâu được sống 
lâu, như vậy cho đến cầu đại Niết Bàn được đại Niết Bàn. Theo Trí Độ 
Luận, có năm thứ bất khả tư nghì: Thứ nhất là chúng sanh vô biên bất 
khả tư nghì. 7T" nhì là nghiệp quả báo bất khả tư nghì. 7⁄ ba là định 
lực của Thiền giả là bất khả tư nghì. 7h z⁄ là lực của các rồng là bất 
khả tư nghì. 7T năm là Phật pháp là bất khả tư nghì. 


The Inconceivables In Buddhist Teachings 


The Inconceivables: In Buddhism, beyond thought 1s equivalent to 
inconcerivable. The Inconceivables (acintya) are things that go beyond 
thought, description, or discussion, or beyond the power of mentation. 
There are many different categories of the “Inconceivables”. The first 
kínd of inconceivables 1s the Inconceivable anointment. According to 
the Flower Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of inconceivable 
anointment which Enlightening Beings received from the Enlightened. 
Once Enliphtening Beings enter the concentration called the pure 
treasury of the past, they receive ten kinds of inconceivable anointment 
from the Enlightened; they also attain, purify, consummate, enter, 
realize, fulfil and hold them, comprehend them equally, the three 
spheres pure. These ten kinds of Iinconceivable anointment Include 
explanation without violating meaning, inexhaustibility of teaching, 
Impeccable expression, endless eloquence, freedom from hesitation, 
truthfulness of speech, the trust of the community, liberating those In 
the triple world, supreme excellence of roots of goodness, and 
command of the Wondrous Teaching. Second, inconceivable, 
beneficial functions and uses from the pure wisdom. Third, 
inconceivable Buddha-lands. The size of the Buddha-lands or the 
bound of the Buddha realm 1s beyond human conception. The fourth 
kind of inconceivables 1s the Inconceivable Dharmakaya. According to 
Zen Master D.T. Suzuki in the “Studies In The Lankavatara Sutra,” the 
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1dea of Dharmakaya 1s not wanting In the Lankavatara Sutra, and that It 
1s used not 1n the same of the Dharmakaya of the Triple Body dogma. 
The Lankavatara Sutra speaks of the Tathagata's Dharmakaya of the 
Inconceivable Dharmakaya, and of Dharmakaya as will-body. Fifth, 
Inconceivable nagas. Dragons or Nagas are beyond human conception. 
The sixth kind of inconceivables 1s the inconceivable permeation. The 
permeation of the pure self-essence of the mind of true thusness by 
Ipnorance or wisdom which then appears In the mamifest world. 
According to the Awakening of Faith, the Indescribable vasana or the 
influence of primal Iignorance on the bhutatathata, producing all 
1llusions. The seventh kind of inconceivables 1s the Inconceivable 
sentent beings. The Buddha's teachng about living beings” 
circumstances Is beyond human conception. The eiphth kind of 
inconceivables 1s the Inconceivable transformation lie and the 
inconceivable transformation of the death. Ineffable changes and 
transmigrations to the higher stages of mortality above the traidhatuka 
or trailokya. The Inconceivable transformation life in the Pure Land, 
the transformatlon of the arhats and other saints. The death of 
mysterIous transformation or Inconceivable transformation-death. This 
has nothing to do with corporeal existence. It happens only to such 
spiritual beings as Bodhisattvas. A mysterlous transformation that 
takes place within the mind, making it comprehend an external world 
of particular objJects The ninh kind of inconceivables 1s the 
inconceivable wisdom (acIntya-jnana). The ¡Indescribable Buddha's 
wIsdom, or intuifive knowledge. The tenth kind of inconceivables 1s the 
inconceivable world. The Buddha”s world 1s beyond human conception. 

More Inconceivables tin Buddhism: According to Buddhist 
traditions, there are four things of a Buddha which are beyond human 
conception. In the Ekottaragama, there are four Indescribables: The 
four things of a Buddha which are beyond human conception. The ƒfirsf 
kind oƒ inconceivables 1s the Iinconceivable world. In fact, the Buddhaˆs 
world 1s beyond human conception. The second kind öoƒ inconceivables 
1s the Iinconceivable living beings. In fact, the Buddha”s teaching about 
living beings” circumstances 1s beyond human conception. The fhird 
kind oƒ inconceivables 1s the 1nconceivable dragons or nagas. The 
Buddha”s teachings of nagas are beyond human conception. The ƒourth 
kind öƒ inconceivables 1s the Inconceivable size of the Buddha-lands. 
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The Buddha's teaching on the Buddha realms 1s beyond human 
conceptfion. 

In the Surangama Sufra, Avdalokifesvara Bodhisattvra reported to 
the Buddha qbout the ƒour tmnconceivables: “World Honored One! 
Because I obtained perfect penetrafion and cultivated to certification of 
the unsurpassed path, I also became endowed with four inconceivable 
and and effortless wonderful virtues.” F7rs/, as soon as I obtained the 
miraculous wonder of hearing the mind, the mind became essential and 
the hearing was forgotten; therefore, there was no distinction between 
seeing, hearing, sensation, and knowing. I achieved a single, perfect 
fusion, pure precious enliphtenment. For this reason, I am able to 
manifest many wonderful appearances and can proclam boundless 
secret spiritual mantras. For example, I may take appear one head, 
three heads, five heads, seven heads, nine heads, eleven heads, and so 
forth, until there may be a hundred and eight heads, a thousand heads, 
ten thousand heads, or eighty-four thousand vajra heads; two arms, four 
arms, six arms, eight arms, ten arms, twelve arms, fourteen, sixteen, 
eighteen arms, or fwenty arms, twenty-four arms, and so forth until 
there may be a hundred and eight arms, a thousand arms, ten thousand 
arms, or eiphty-four thousand mudra arms; two eyes, three eyes, Íour 
eyes, nine eyes, and so forth until there may be a hundred and eight 
eyes, a thousand eyes, ten thousand eyes, or eiphty-four thousand pure 
and precIous eyes, somefimes compassionate, sometimes awesome, 
sometimes 1n samadhi, sometimes displaying wisdom to rescue and 
protect living beings so that they may attain great self-mastery. Second, 
because of hearing and consideration, I escape the six defiling obJects, 
Just as a sound leaps over a wall without hindrance. And so I have the 
wonderful ability to manifest shape after shape and to recIte mantra 
upon mantra. These shapes and these mantras dispel the fears of living 
beings. Therefore, throughout the ten directions, in as many lands as 
there are fine motes of dust, Ï am known as one who bestows 
fearlessness. 7zrđ, because I cultivated fundamental, wonderful, 
perfect penetration and purified the sense-organ, everywhere Ï go In 
any world I can make It so that living beings renounce their physical 
and material valuables and seek my sympathy. Fouríh, I obtained the 
Buddhas” mind and was certiied as having atfained the ultimate end, 
and so I can make offerings of rare treasures to the Thus Come Ones 
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of the ten directions and to living beings in the six paths throughout the 
dharma realm. If they seek a spouse, they obtain a spouse. If they seek 
children, they can have children. Seeking samadhi, they obtain 
samadhi; seeking long life, they obtain long life, and so forth to the 
extent that 1ƒ they seek the great Nirvana, they obtain great Nirvana. 
According to the Sastra on the Prqjna-Paramita Sufra, there are ƒive 
Inconceivable or thowghf-surpassing or beyond meniaHion things: 
Firsí, the number of living beings. Innumerable number of sentient 
beings 1s Iinconceivable. Second, all the consequences of karma are 
inconceivable. 7d, the powers of a state of dhyana, or the 
concenfration power of a zen practitloner 1s inconceivable. #ourh, the 
pOWers Of nagas or dragons 1s Iinconceivable. Ƒ/h, the powers of the 
Buddhas, or the Buddha Law 1s Iinconceivable. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Tám 
Chapter One Hundred and Forty-Eight 


Những Điều Khó 
Theo Giáo Thuyết Phật Giáo 


Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn 
tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo chi 
không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời 
nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời 
người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như 
ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong gương, như trăng 
lồng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền lâu? Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang theo một đồng, 
nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ 
thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bẩn thân mình trước cái 
sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua tay người 
khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước lành nào 
để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa vào tam đồ 
ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, nhất thất 
nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay nở hoa 
cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì muôn 
kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật pháp khó gặp. Được 
thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua vô ích, 
quả là uống cho một kiếp người.” 

Theo Đúc Phật, có sáu điều khó gặp: Thứ nhất là được sanh ra 
làm người là khó. Thứ nhì là được sanh ra cùng thời với Phật là khó. 
Thứ ba là nghe được chánh pháp là khó. 7h ⁄ là có tâm lành là khó. 
Thứ năm là được sanh ra nơi trung tâm vương quốc là khó. 7h sáu là 
tu tập được quả vị là khó. Lại có sáu điều khó gặp khác: Thứ nhất là 
Ngộ Phật Thế Nan, nghĩa là sanh ra nhằm thời có Phật là khó. Thứ nhì 
là Văn Chánh Pháp Nan, nghĩa là nghe được chánh pháp là khó. 7h 
ba là Sanh Thiện Tâm Nan, nghĩa là sanh được thiện tâm là khó. Thứ 
í⁄ là Sanh Trung Quốc Nan, nghĩa là được sanh ra trong xứ trung tâm 
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là khó. 7T» năm là Đắc Nhân Thân Nan, nghĩa là được thân người là 
khó. 7hứ sáu là Toàn Căn Nan, nghĩa là được đầy đủ các căn là khó. 

Có tám điều khó gặp hay nghe được Phật pháp: Tám điều kiện 
hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi 
sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Thứ nhất là địa 
ngục, tái sanh nơi địa ngục, chúng sanh phải luôn chịu khổ đau. Thứ 
nhì là ngạ quỷ, nơi chúng sanh chẳng bao giờ cảm thấy dễ chịu và luôn 
ham muốn. Thứ ba là súc sanh, nơi chúng sanh không có khả năng hiểu 
biết Phật pháp. Thứ r⁄ là Bắc Cu lô châu, nơi chúng sanh luôn vui 
sướng ngũ dục làm cho chúng sanh không còn thiết gì đến tu hành Phật 
pháp. Thứ năm là cung trời trường thọ, nơi chúng sanh sống trường thọ 
và sung sướng đến nỗi không ai muốn tìm cầu Phật pháp. Thứ sáu là 
sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu, vì những chúng sanh nầy 
tưởng mình là thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên không còn muốn 
tu tập theo Phật. 7h bẩy là sanh ra với khuyết tật, sanh làm những 
người đui, điếc, câm, què. Thứ ám là tái sanh trong thời không có Như 
Lai, hay trong buổi chuyển tiếp sau thời Phật nhập diệt và thời Đức Hạ 
sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong thời kỳ nây, chúng sanh chỉ biết nhàn 
đàm hý luận về Phật pháp chứ không chịu tu tập. 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 36, có chín điều khó: 
Thứ nhất là kẻ thoát được ác đạo để được sanh làm người là khó. Thứ 
nhì là được làm người mà thoát được thân nữ để làm thân nam là khó. 
Thứ ba là làm được thân nam mà sáu giác quan đầy đủ là khó. 7h / 
là một khi đã có sáu căn đầy đủ, vẫn khó được sanh vào xứ trung tâm. 
Thứ năm là đã sanh được vào xứ trung tâm, vẫn khó được sanh vào 
thời có Phật. Thứ sáu là đã sanh vào thời có Phật, vẫn khó được gặp 
Đạo. Thứ bảy là đã gặp Đạo, vẫn khó khởi được niểm tin. Thứ tám là 
đã có được niềm tin, vẫn khó phát tâm Bồ Đề. 7 chín là phát tâm Bồ 
Đề mà đạt đến chỗ vô tu vô chứng là khó. 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có hai mươi đều khó mà chúng 
sanh thường gặp phải: Đức Phật dạy: “Thứ nhất là nghèo mà phát tâm 
bố thí là khó: Nghèo khổ mà muốn thực hành bố thí quả là khó, bởi 
nghèo khổ dù muốn bố thí, nhưng ngặt vì có lòng mà thiếu sức, nếu 
gắng gượng bố thí tất cả ảnh hưởng đến sự sống của của mình nên phải 
hy sinh lớn lao. Thứ nhì là giàu sang và có quyền thế mà phát tâm tu 
hành là khó: Giầu sang mà chịu học đạo tu hành là khó, bởi giàu sang 
tuy có sức bố thí, song lại bị cảnh dục lạc lôi cuốn, khó buông bỏ thân 


1411 


tâm để tu hành. 7 ba là từ bỏ thế tục để đương đầu với tử thần là 
điều khó (xả thân cầu đạo là khó). 7h⁄ ⁄ là gặp được kinh Phật là 
điều khó. Thứ năm là được sanh ra vào thời có Phật là điều khó: Sanh 
gặp đời Phật là khó, như Đại Trí Độ Luận nói: “Ở nước Xá Vệ gồm 
chín trăm ngàn dân mà chỉ có một phần ba trong số người nầy được 
gặp thấy Phật, một phần ba số người tuy nghe danh tin tưởng nhưng 
không thấy gặp, và một phần ba số người hoàn toàn không được nghe 
biết cũng không được thấy. Đức Phật ở tại xứ nầy giáo hóa trước sau 
hai mươi lăm năm, mà còn ba ức người không thấy gặp nghe biết, thì 
những kẻ sanh nhằm đời Phật nhưng ở cách xa, hoặc sanh trước hay 
sau khi Phật ra đời, tất cả cơ duyên gặp Phật hoặc nghe Phật Pháp là 
điều không phải dễ. Tuy không gặp Phật mà y theo Phật pháp tu hành, 
thì cũng như gặp Phật. Nếu không theo lời Phật dạy, dù ở gần Phật, 
vẫn là xa cách. Khi xưa Đề Bà Đạt Đa là em họ của Đức Phật cũng 
như Tỳ Kheo Thiện Tĩnh làm thị giả cho Phật hai mươi năm, vì không 
giữ đúng theo đường đạo, nên kết cuộc bị đọa vào địa ngục. Bà lão ở 
phía đông thành Xá Vệ, sanh cùng ngày cùng giờ với Phật, nhưng vô 
duyên nên không muốn thấy Phật. Thế cho nên thấy được Phật, nghe 
được pháp, y theo lời dạy phụng hành, phải là người có nhiều căn lành 
phước đức nhân duyên. 7ý sáu là chống lại được với tham dục là điều 
khó. Thứ bảy là thấy được việc mà không phải bỏ công tìm cầu là điều 
khó. Thứ tám là bị sỉ nhục mà không sanh tâm tức giận là điều khó. 
Thứ chín là có quyền thế mà không lạm dụng là điều khó. Thứ mười là 
tiếp xúc với sự việc mà không bị vướng mắc là điều khó. Thứ mười 
một là quảng học Phật pháp là điều khó. Thứ mười hai là bỗ được tự 
mãn và cống cao ngã mạn là điều khó. Thứ mười ba là không khinh 
thường người sơ cơ (chưa học Phật pháp) là điều khó. Thứ mười bốn là 
tu tập cho tâm được thanh tịnh là điều khó. Thứ mười lăm là không 
nhàn đàm hý luận là chuyện khó. 7⁄ mười sáu là gặp được thiện hữu 
tri thức là điều khó: Nay Đức Phật đã nhập diệt, các bậc thiện tri thức 
thay thế Ngài ra hoằng dương đạo pháp, nếu thân cận nghe lời khuyên 
dạy tu hành của quý ngài, tất cũng được giải thoát. Nhưng kẻ căn lành 
sơ bạc, gặp thiện tri thức cũng khó. Dù có duyên được thấy mặt nghe 
pháp, song nếu không hiểu nghĩa lý, hoặc chấp hình thức bên ngoài mà 
chẳng chịu tin theo, thì cũng vô ích. Theo Kinh Phạm Võng và Hoa 
Nghiêm, muốn tìm cầu thiện tri thức, đừng câu nệ theo hình thức bên 
ngoài; như chớ chấp người đó trẻ tuổi, nghèo nàn, địa vị thấp, hoặc 
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dòng dõi hạ tiện, tướng mạo xấu xa, các căn chẳng đủ, mà chỉ cầu 
người thông hiểu Phật pháp, có thể làm lợi ích cho mình. Lại đối với 
bậc thiện tri thức chớ nên tìm cầu sự lầm lỗi, bởi vị đó có khi mật hạnh 
tu hành, vì phương tiện hóa độ, hoặc đạo lực tuy cao song tập khí còn 
chưa dứt, nên mới có hành động như vậy. Th⁄ mười bảy là thấy được tự 
tánh mà tu tập là điều khó. 7hứ mười tám là cứu độ chúng sanh theo 
đúng hoàn cảnh của họ là điều khó. Thứ mười chín là thấy sự việc mà 
không bị cảm xúc là điều khó. Thứ hai mươi là hiểu và thực hành đúng 
theo chánh pháp là điều khó.” 

Bên cạnh những điều khó, theo các truyền thống Phật giáo, có 
bốn điều không thể đạt được: trẻ mãi không già (thường thiếu bất khả 
đắc), không ốm đau bịnh hoạn (vô bệnh bất khả đắc), sống lâu (trường 
thọ bất khả đắc), và không chết (bất tử bất khả đắc). Theo Kinh A 
Hàm, có bốn thứ chẳng thể khinh thường: Thứ nhất là Thái tử tuy còn 
nhỏ, nhưng tương lai sẽ làm quốc vương, nên chẳng thể khinh thường. 
Thứ nhì là rắn tuy nhỏ, nhưng nọc độc có thể làm chết người, nên 
không thể khinh thường. 7 ba là tia lửa tuy nhỏ, nhưng có thể đốt 
cháy núi rừng đồng cỏ lớn, nên không thể khinh thường. 7ñ/ :⁄ là Sa 
Di tuy nhỏ, nhưng có thể thành bậc Thánh, nên không thể khinh 
thường. Lại có bốn thứ không còn được giao phó cho điều gì nữa cả: 
người già, cái chết gần kể, xa xôi, và quỷ quái. Lại có bốn điều không 
thể thấy được: Thứ nhất là cá không thể thấy nước. Thứ nhì là người 
không thấy không khí hay gió. 7hứ ba là kẻ mê muội mờ mịt không thể 
thấy được thực chất của vạn pháp. 7J⁄ / là người giác ngộ không thể 
thấy được cái không vì nhân tố của chính người ấy và tánh không đã 
vượt ra ngoài ý niệm. Lại có bốn thứ không thể sinh được: Thứ nhất là 
pháp chẳng tự thân mà sanh ra (Bất Khả Tự Sinh). 7hứ nhì là pháp 
chẳng do tha nhân mà sanh ra (Bất Khả Tha Sinh). 7¡⁄ ba là Pháp 
chẳng phải là chẳng tự sanh (chẳng phải tự sanh mà cũng chẳng phải 
tha sanh) khi đến thời điểm trổ quả của nghiệp (của 2 trường hợp 1 & 
2). Thứ tư là pháp chẳng do vô nhân mà sanh ra, một khi nghiệp nhân 
đủ đầy là chổi đâm trái trổ (Bất Khả Bất Hạ Sinh). Trên thế gian nầy 
có năm điều mà không ai có thể thành tựu được: Thứ nhất là muốn 
thân không già nhưng nó vẫn cứ già. 7h nhì là muốn không bệnh mà 
vẫn cứ bệnh. 7h ba là muốn không chết nhưng vẫn cứ chết từng phút 
từng giây. Thứ ứ là chối bỏ sự hoại diệt khi sự hoại diệt vẫn sờ sờ ra 
đó. Thứ năm là muốn bất tận nhưng vẫn cứ phải chịu tận. Có bẩy điều 
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không tránh khỏi: Thứ nhất là tái sanh chẳng thể tránh được. Thứ nhì 
là già chẳng tránh được. 7 ba là bệnh chẳng tránh được. 7ñ í là 
chết chẳng tránh được. 7 năm là tội chẳng tránh được. Thứ sáu là 
phước chẳng tránh được. 71 bảy là nhơn duyên chẳng tránh được. 


The DỰƒiculties According to Buddhist Teachings 


Of all precious Jewels, life 1s the greatest; 1f there 1s life, 1t 1s the 
priceless Jewel. Thus, If you are able to mainftain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything In 
life, 1f 1t has form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be 
destroyed. ÀA human life 1s the same way, If there 1s life, there must be 
death. Even though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like 
lightening streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the 
1mage of the moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s 
really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a 
person 1s born, not a single dime 1s brought along; therefore, when 
death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of work, 
putting the body through pain and torture in order to accumulate wealth 
and possessions, In the end everything 1s worthless and futile in the 
midst of birth, old age, sickness, and death. After death, all possesslons 
are gIiven to others In a most senseless and pitful manner. At such 
time, there are not even a few good merifs for the soul to rely and lean 
on for the next life. Therefore, such an Iindividual will be condemned 
1nto the three evil paths immediately. Ancient sages taught: “A steel 
tree of a thousand years once again blossom, such a thing 1s still not 
bewildering; but once a human body has been lost, ten thousand 
reincarnatlons may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “lt 1s difficult to be reborn as a 
human being, it 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha- 
dharma; now we have been reborn as a human being and encountered 
the Buddha-dharma, If we let the time passes by In vain we wasfe our 
scarce lifespan.” 

According to the Buddha, there are six djficul things: First, to be 
born in human form 1s difficult. Second, to be born in the Buddha-age 1s 
difficult. 77zrd, to hear the true Buddha-law 1s difficult. Fourth, to 
beget a good heart 1s difficult. #Ƒ?h, to be born in the central kingdom 
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1s difficult. S7x/h, to be perfect 1s difficult. There are also six other 
dƒiculties: First, to be born in the Buddha-age 1s diffiicult. Second, to 
hear the true Buddha-law 1s difficult. 7Thirđ, to beget a good heart 1s 
difficult. Fouríh, to be born In the central kingdom 1s difficult. Fÿïh, to 
be In human form 1s difficult. Six/h, to be perfect 1s difficult. 

There are eight condifions or cicumstances in which tt is diƒficukt 
to see a Buddha or hear hỉs dharma: Eight speclial types of adversites 
that prevent the practice of the Dharma. First, rebirth in hells where 
beings undergo sufferings at all times. Second, rebirth as a hungry 
ghost, or the ghost-world, where beings never feel comfortable with 
non-stop greed. 7#rđ, rebirth in an animal realm where beings has no 
ability and knowledge to practice dharma. #ourth, rebirth in Uttarakuru 
(Northern continenf) where life 1s always pleasant and desires that 
beings have no motivation to practice the dharma. #7ƒ?h, rebirth in any 
long-life gods or heavens where life is long and easy so that beings 
have no motivation to seek the Buddha dharma. S%¡xfh, rebirth as 
worldly philosophers (ntelligent and well educated in mundane sense) 
who think that they know everything and don”t want to study or pracfIse 
anymore, especially practicing dharmas. Sevenh, rebirth with IimpaIred, 
or deficient facultes such as the blind, the deaf, the dumb and the 
cripple. E¡ghh, life in a realm wherein there 1s no Tathagata, or In the 
Intermediate period between a Buddha and his successor. During this 
period of time, people spent all the time to øossIp or to argue Íor or 
ther own views on what they heard about Buddha dharma, but not 
practicing. 

According to the Sutra tin Forfy-Two SecHions, chapter 36, there 
are nữne dị[ƒTculfies: First, 1t 1s dIfficult for one to leave the evil paths 
and become a human being. Second, 1t 1s stll difficult to become a 
male human being (a man rather than a woman). 7⁄rd, once one 
becomes a man, 1t 1s difficult to have the six organs complete and 
perfect. "ourth, once the six organs are complete and perfect, 1t 1s still 
difficult for one to be born In the central county. #7/?h, 1Ÿ one 1s born In 
the central country, If 1s still difficult to be born at the time of a Buddha. 
Sixth, 1f one 1s born at the time of a Buddha, it 1s stlI difficult for one to 
encounter the Way. Seveníh, 1Ÿ one does encounter the Way, It 1s still 
difficult for one to bring forth faith. Eiehíh, 1ƒ one does have sufficient 
faith, 1t is stil]l difficult for one to resolve one”s mind on Bodhi. Nnh, 1f 
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one does resolve oneˆs mind on Bodhi, 1t 1s still difficult to be wIthout 
cultivation and without attainmernt. 

In the Sufra gƒ Forty-Two SecHons, there are twenty djJiculfies 
people always encounfer: The Buddha taught: “Firsf, 1t 1s difficult to 
give when one 1s poor (ít 1s hard for a poor man to be generous). Ít 1s 
difficult to practice charity when we are poor and destitute because 
under such conditions, even I1f we have the will, we lack the means. To 
Íforce ourselves to practice charity must entail sacriflces. Second, 1t 1s 
difficult to study the Way when one has power and wealth (ít is hard 
for a rich and powerful man to learn the way). It 1s difficult to study the 
Dharma when we are wealthy and eminent, because under such 
favorable circumstances, we may have the means, but we are pulled 
away by opportunitIles for enJoyment and self-gratification. 7rđ, 1t 1s 
difficult to abandon life and face the certainty of death (t 1s hard to 
seek Enlightenmert at the cost of self-sacrIfice). Fowrfh, 1t 1s difficult to 
encounter the Buddha sutras (it 1s hard to hear the teaching of Buddha). 
Fựth, 1t 1s difficult to be born at the time of a Buddha (while the 
Buddha 1s in the world). The difficulty of being born during the lifetime 
of a Buddha 1s mentioned In the Perfection of Wisdom Treatise as 
follows: “In the town of SravastI, north of India, out of a total 
population of nine hundred thousand, only one-third had actually seen 
and met Sakyamuni Buddha, another one-third had heard His Name 
and believed in Him but had not actually seen or met Him, while the 
remaining one-third had not seen, heard or even learned of His 
exIstence. Sakyamuni Buddha taught in Sravasti for some twenty-five 
years, yet a full one-third of the town”s population were completely 
unaware of His exIstence. Is 1t any wonder, then, that those who were 
born during Sakyamumi Buddha'ˆs time but did not reside 1n SravastI, Or 
those who happened to be born before or after His time, would find 1t 
difficult to learn of Him or hear the Dharma. However, even though we 
may not be able to meet Sakyamunmi Buddha, cultivating according to 
the Dharma 1s tantamount to meeting Him. Ôn the other hand, If we do 
not follow His teaching, even while near Him, we are still far away. 
Thus, Devadatta, Sakyamuni Buddha's very own cousin, as well as 
Bhikshu Sunaksatra who attended the Buddha personally for twenty 
years, both descended Into the hells because they strayed from the 
Path. There 1s also the case of an old woman In the easfern quarter of 
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Sravasti who was born at exactly the same moment as Sakyamuni 
Buddha, yet, because she lacked causes and conditions, wished neither 
fo see nor to meet Him. Thus, not everyone can see the Buddhas and 
listen to the Dharma. Extensive good roots, merifs, virtues and 
favorable conditions are required. S¡/xh, 1t 1s difficult to resist lust and 
desire. Seyweníh, 1t 1s difficult to see good things and not seek them. 
Eighth, 1t 1s difficult to be 1nsulted and not become angry (Ít 1s hard not 
to get angry when one 1s Insulte). Minh, 1t 1s difficult to have power 
and not abuse 1t. 7eníh, 1t 1s difficult to come 1n confact with things and 
have no attachment to them or no thoughts of them (Tt 1s hard not to be 
disturbed by external conditions and circumstances). Eleventh, 1t 1s 
difficult to be greatly learned in the Dharma (Ít is hard to apply onself 
to study widely and thoroughly). 7welƒth, 1t 1s difficult to get rid of self- 
satisfaction and pride (It is hard to keep onself humble). 7rfeenth, 1t 1s 
difficult not to slipht those who have not yet studied the Dharma. 
Fourteenth, 1t is difficult to practice equanimity of mind (Tt 1s hard to 
keep the mind pure agaInst Instincts of the body). Ƒÿfeenth, 1t 1S 
difficult not to øossip. SŠ/x/eenfh, 1t 1s difficult to meet good knowing 
advisor (It 1s hard to find good friends). Although Sakyamuni Buddha 
has now entered Nirvana, good spiritual advisors are taking turns 
preaching the Way In His stead. If we draw near to them and practice 
according to their teachings, we can still achieve liberation. 
Nevertheless, those who possess only scant and shallow roots must find 
1t difficult to meet good spiritual advisors. Even when they do so and 
hear the Dharma, If they do not understand 1ts meaning, or merely 
8rasp at appearances and forms, refusing to follow 1t, no benefit can 
possibly result. According to the Brahma Net and Avatamsaka Sutras, 
we should ignore appearances and external forms when seeking a good 
spiritual advisors. For example, we should disregard such tralts as 
youth, poverty, low status or lack of education, unattracftive appearance 
or Iincomplete features, but should simply seek someone conversant 
with the Dharma, who can be of benefit to us. Nor should we find fault 
with good spiritual advisors for acting 1n certain ways, as It may be due 
to a number of reasons, such as pursuing a secret cultivation practice or 
following an expedient teaching. Or else, they may act the way they do 
because while their achievements may be hiph, their residual bad 
habits have not been extinguished. If we grasp at forms and look for 
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faults, we wIll forfeit benefits on the path of cultivation. Sevenfeenth, 1t 
1S difficult to see one”s own Nature and study the Way. Eighreenth, 1t 1s 
difficult to save sentient beings with means approprlate to theIr 
situatlons. imefeenth, 1t 1s difficult to see a state and not be moved by 
1f (It 1s hard not to argue about right and wrong). Twenfieth, 1t 1s difficult 
to have a good understanding of skill-in-means and apply to it well (It 
1s hard to find and learn a good method).” 

Besides these dj[ficulties, according to Buddhist tradttions, there 
are ƒour unaffainables: perpetual youth, no sickness, perenmial life, and 
no death. According to the Agdma Sufra, there are ƒour things that 
may not be treated lightly: Pirst, a prince though young now, but he 
may become a king In the future, so not to treat him lightly. Second, a 
snake though smaill, but 1ts venom can kill people, so not to treat 1t 
lighly. Thứrd, a fire though tiny, but 1t may be able to destroy a bịg 
Íforest or meadow, so not fo treat 1t lightly. #ourth, a novice though a 
beginner, but he may become an arhat, so not to treat him lightly. 
There are ƒour to whom one does not enfrust valuables: the old, death 
1S near, the distant, lest one has Iimmediate need of them, and the evil, 
or the strong; lest the temptation be too strong for the last two. There 
are qdlso ƒour invisibles: Firsr, water to fish. Second, aIr or wind to man. 
Third, the nature of things to the deluded. #ouwríh, the void to the 
enlightened, because he 1s in his own element, and the void 1s beyond 
conception. There are also four “nof-born ”: Firsí, a thìng 1s not born or 
not produced of 1tself. Second, a thing 1s not produced of another or of a 
cause without itself. 7Özrđ, a thing 1s not “not self-born” when It 1s tIme 
to produce the fruit of karma (of both 1 & 2). Fouwrrh, a thíng 1s not “not 
born” when 1t 1s time to produce the fruit of karma (of no cause). Fïive 
things which no one is qble fo qccomplish im thỉs world: Firsf, to cease 
growing old when he 1s growing old. Second, to cease being sick, but he 
still gets sick. 7rđ, to cease dying, but he 1s still dying at every 
moment he lives. our:h, to deny extinctilon when there 1s extinctfion. 
Fifth, to deny exhaustion. There are seven Unavoidable: Firsi, rebirth 
1S unavoidable. Second, old age 1s unavoidable. 7Tứrd, sickness 1s 
unavoidable. Fouríh, death 1s unavoidable. #;#h, punishment for sins 1s 
unavoidable. $¡xíh, happiness for goodness 1s unavoidable. Seventh, 
Consequences or Cause and effect are unavoidable. 
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Chương Một Trăm Bốn Mươi Chín 
Chapter One Hundred and Forty-Nine 


Thông Đạt Phật Đạo 


Đạo có nghĩa là con đường; tuy nhiên, theo Phật giáo, “Đạo” là 
con đường diệt khổ là con đường chấm dứt dục vọng. Trong Phật giáo, 
mỗi khi nói đến “Đạo” là người ta nghĩ ngay đến “Đạo Đế” và “Bát 
Thánh Đạo”. Đạo Đế hay đế thứ tư trong Tứ Diệu Đế. Bát Thánh Đạo 
hay cửa ra đau khổ để bước vào niết bàn. Trong Phật giáo “Đạo” là 
nhân giải thoát, và giác ngộ Bồ Đề là quả. “Marga” là từ Bắc Phạn chỉ 
“con đường” trong tu tập Phật giáo dẫn đến giải thoát khỏi vòng luân 
hồi sanh tử. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 2, Đức Phật dạy: 
“Đạo của người xuất gia làm sa Môn là phải từ bỏ ái dục, biết được 
nguồn tâm, thấu triệt giáo pháp của Phật, hiểu pháp vô vi. Bên trong 
không có cái để được, bên ngoài không có chỗ để cầu. Tâm không 
chấp thủ nơi đạo, cũng không hệ lụy bởi nghiệp, không có suy tưởng, 
không có tạo tác, không có tu, không có chứng, chẳng cần trải qua các 
Thánh vị mà tự thành cao tột, đó gọi là Đạo.” Người Phật tử quyết định 
tu theo Phật luôn nghĩ đến những con đường đi đến giải thoát. Thứ 
nhất là “Đạo Tư Lương ”: Đây chính là con đường thứ nhất trong năm 
con đường đã được vạch ra trong lý thuyết thiển định, trong thời gian 
đó hành giả tích trữ hai loại tích trữ: 1) tích trữ công đức, liên hệ tới 
việc tu tập công đức để có được thiện nghiệp; 2) tích trữ trí tuệ, bằng 
cách tu tập thiển định để đạt được trí tuệ nhằm lợi lạc chúng sanh mọi 
loài. Trong giáo thuyết thiển định của Phật giáo Đại Thừa, người ta nói 
hành giả bước vào con đường tích tụ công đức bằng cách phát tâm Bồ 
Đề. Sự tu tập trên con đường này đưa đến con đường kế tiếp là con 
đường chuẩn bị. Con đường thứ hai là “Đạo của chơn lý ”: Theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Nhất hạnh 
tam muội là đối với tất cả chỗ, đi đứng nằm ngồi thường hành một trực 
tâm ấy vậy.” Kinh Tịnh Danh nói: “Trực tâm là đạo tràng, trực tâm là 
Tịnh độ. Tâm đừng làm những chuyện siểm khúc, miệng nói trực, 
miệng nói nhất hạnh tam muội mà không hành trực tâm, còn hành trực 
tâm, đối với tất cả các pháp chớ có chấp trước. Người mê chấp pháp 
tướng, chấp nhất hạnh tam muội, chỉ nói ngồi không động, tâm vọng 
không khởi tức là nhất hạnh tam muội, người khởi hiểu thế nầy tức là 
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đồng với vô tình, trở lại là nhơn duyên chướng đạo.” Nầy thiện tri 
thức! Đạo phải thông lưu, do đâu trở lại ngưng trệ, tâm không trụ nơi 
pháp, đạo tức là thông lưu. Tâm nết trụ pháp gọi là tự phược, nếu nói 
thường ngồi không động, ấy chỉ như Ngài Xá Lợi Phất ngồi yên trong 
rừng lại bị Ngài Duy Ma Cật quở trách. Nây thiện tri thức! Lại có 
người dạy ngồi khán tâm quán tịnh, không động không khởi, từ đây mà 
lập công khóa, người mê không hiểu liền chấp thành ra điên cuồng, 
những người như thế nầy thật là đông, dạy nhau như thế, nên biết đó là 
lầm lớn.” Thứ ba là Đạo Đế: Đây là con đường cực kỳ quan trọng 
trong tu hành. Đây là chân lý thứ tư trong Tứ Diệu Đế, là chân lý diệt 
khổ, là Bát Thánh Đạo. Đạo Đế hay con đường đưa đến chấm dứt đau 
khổ. Bát Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và phiền não được 
định rõ trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà 
tất cả chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 
thành phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác 
cũng giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng bố thí. Bố thí làm 
nền móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn tới 
những nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm 
linh trong đạo Phật và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ 
thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống như những cuống hoa, 
nhưng được hòa trộn với nhau giống như “muối trong đại dương” dẫn 
đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. Nếu Đạo Phật không có khả 
năng giúp cho Phật tử tu tập theo con đường giải thoát thì đạo Phật chỉ 
là một thứ đạo chết không hơn không kém. Đạo Phật chết là đạo Phật 
qua những hình thức tổ chức rườm rà, nghi lễ cổ điển, cúng kiến, kinh 
kệ bằng những ngôn ngữ xa lạ làm cho giới trẻ hoang mang. Từ đó giới 
trẻ nhìn về những ngôi chùa như một viện dưỡng lão của ông già bà 
cả, cho những người thiếu tự tin, hoặc cho những thành phần mê tín dị 
đoan. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Bát Chánh Đạo là đạo thù 
thắng hơn các đạo. Tứ đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp 
thù thắng hơn các pháp. Cụ nhãn là bậc thù thắng hơn các bậc Thánh 
hiển (273). Chỉ có con đường nầy, chẳng còn con đường nào khác có 
thể làm cho tri kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, thì 
bọn ma bị rối loạn (274). Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, 
thì khổ não sẽ dứt hết, và biết rằng Đạo ta nói có sức trừ diệt chông 
gay (275). Các ngươi hãy tự nỗ lực lên! Như Lai chỉ dạy cho con đường 
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giác ngộ, chứ không giác ngộ cho ai được. Sự trói buộc của ma vương 
sẽ tùy sức thiển định của các ngươi mà được cỡi mở (276). Các hành 
đều vô thường; khi đem trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm lìa 
thống khổ dể đi đến giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (277). Các hành 
đều là khổ; khi đem trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm lìa thống 
khổ để được giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (278). Hết thảy pháp đều 
vô ngã; khi đem trí tuệ soi xét như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để 
được giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (279). Khi đáng nỗ lực, không nỗ 
lực, thiếu niên cường tráng đã lười biếng, ý chí tiêu trầm và nhu 
nhược: kẻ biếng nhác làm gì có trí để ngộ Đạo (280). Thận trọng lời 
nói, kểềm chế ý nghĩ, thân không làm ác, ba nghiệp thanh tịnh, là được 
Đạo Thánh Nhơn (281). Tự mình dứt hết ái tình, như lấy tay bẻ cành 
sen thu; siêng tu Đạo tịch tịnh. Đó là Niết bàn mà đức Thiện thệ đã 
truyền dạy (285). Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: 
“Đức Phật dạy: “Người giữ ái dục ở trong lòng thì không thấy được 
Đạo. Thí như nước trong mà lấy tay khuấy động, người ta đến soi 
không thấy bóng của mình. Người do ái dục khuấy động mà trong tâm 
ô nhiễm nổi lên nên không thấy được Đạo. Sa Môn các ông cần phải 
xả ly ái dục. Ái dục hết rồi có thể thấy được Đạo. Người thấy được 
Đạo cũng như cầm đuốc vào trong nhà tối, bóng tối liền mất, còn lại 
ánh sáng. Người học Đạo mà thấy được chân lý thì vô minh liền diệt, 
chỉ còn lại trí tuệ.” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, Phật giáo đặt nền tảng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ. 
Nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì 
không phát tuệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa 
trực quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
tưởng. Thứ nhất là “Kiến Đạo”: Kiến đạo tức là thấy được chân lý 
chấm dứt luân hồi sanh tử, như các bậc Thanh Văn và Sơ Địa Bồ Tát. 
Trong Tứ Diệu Đế, Đạo đế với Bát Thánh Đạo mà Đức Phật dạy hàng 
Thánh giả phải tu tập (chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh 
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nghiệp, chánh tinh tấn, chánh niệm, chánh mạng, chánh định). 7hứ nhì 
là “Tu Đạo”: Tu đạo tức là giai đoạn thứ hai của con đường nầy là con 
đường tu tập hay Tu Đạo theo Thất Giác Chi (trạch pháp, tinh tấn, hỷ, 
khinh an, niệm, định, và xả). Theo Phật giáo Tây Tạng, “Lam bras” có 
nghĩa là “Con đường và Kết quả” hay “Tu Đạo”. Đây là hệ thống thiển 
định làm nền tẳng tu tập cho trường phái Sakyapa của Phật giáo Tây 
Tạng. Đây là một cái nhìn toàn diện của việc tu tập trong Phật giáo 
dựa theo Mật chú Hevajra. Trong hệ thống này, con đường và kết quả 
được nối kết không thể tách rời được: kết quả gộp vào con đường, vì 
cái này dẫn tới cái kia, và con đường gộp vô kết quả, vì nó là phương 
tiện nhờ đó mà kết quả được thành đạt. Phương pháp của loại tu tập 
này có từ thời Mahasiddha Viruoa (Đại Thành Tựu Viruoa của Ấn Đội. 
Giáo thuyết căn bản của hệ thống này là những văn kinh được khai 
triển bởi ngài Sachen Gunga Nyingpo. “Lam rim” là thuật ngữ Tậy 
Tạng dùng để chỉ “Những giai đoạn của con đường,” đường tìm thấy 
trong Phật giáo Tây Tạng, một thí dụ xưa nhất là “Bảo Châu Trang 
Nghiêm Giải Thoát.” Lam Rim cũng là hệ thống thiển tập chủ yếu của 
trường phái Gelukpa. 7h ba là “Vô Học Đạo”: Vô học đạo tức là đã 
hoàn toàn thấu triệt chân lý mà không phải học nữa. Hành giả đi đến 
giai đoạn sau cùng, tức là con đường không còn gì để học nữa, Vô Học 
Đạo. Khi đó kết quả mà hành giả hướng đến khi tu tập tứ diệu đế sẽ tự 
đến. Khi hành giả đạt đến giai đoạn cuối cùng nầy thì trở thành một vị 
A La Hán. Theo Tiểu Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. Nhưng 
theo Đại Thừa, A La Hán chỉ mới giác ngộ được một phần mà thôi. Lý 
tưởng của đạo Phật là hoàn tất đức tính của con người, hay là đưa con 
người đến Phật quả bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân cách cao 
nhất. Đó là những đặc điểm của đạo Phật. 

Theo Lục Tổ Huệ Năng, đắc đạo không quan hệ gì đến sự vận 
hành liên tục từ sai lầm đến chân lý, hay từ vô minh đến giác ngộ. 
Ngày nay hầu hết các thiển sư đều đồng ý với tổ và khẳng định rằng 
chẳng có sự giác ngộ nào có thể được người ta tuyên bố cả. Nếu bạn 
nói rằng bạn đã sở đắc cái gì đó, đó là bằng chứng chắc chắn nhất là 
bạn đã đi sai đường. Do đó, không là có, im lặng là sấm sét, vô minh 
là giác ngộ; những vị Thánh Tăng của thanh tịnh đạo vào hỏa ngục 
trong khi các Tỳ Kheo pháp giới đi vào Niết Bàn; thanh tẩy có nghĩa là 
tích lũy bụi trần (vì nếu không có tích lũy bụi trần là không có thanh 
tẩy); tất cả những từ ngữ khẳng định nghịch lý này và đầy dẫy trong 
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văn học nhà Thiển đều nói lên tánh phủ nhận sự vận hành liên tục từ 
phân biệt đến vô phân biệt, từ trạng thái nhiễm ái đến không nhiễm ái, 
vân vân. Quan niệm về sự vận hành liên tục không phù hợp với các sự 
kiện, trước hết bởi vì quá trình vận hành này dừng lại nơi cái gương 
vẫn sáng rạng từ vô thủy, không cố vượt ra và tiếp tục vô hạn định, kế 
thứ, bởi vì bản tánh thanh tịnh của gương chịu đựng sự ô nhiễm, nghĩa 
là một vật thể này phát sinh ra một vật thể khác, hoàn toàn trái ngược 
nhau. Hãy nghĩ đến sự vật theo cách khác: cần có sự phủ định tuyệt 
đối, nhưng có còn có thể hay không khi quá trình vẫn liên tục? Đó là lý 
do tại sao Lục Tổ Huệ Năng khăng khăng chống lại quan niệm ấp ủ 
của đối thủ của Ngài là Thần Tú. Ngài không bám chặt giáo lý về tính 
liên tục của Tiệm Giáo của Thần Tú. Ngược lại, Huệ Năng là tay vô 
địch của Đốn Giáo. Theo tông này thì sự vận hành từ mê đến ngộ là 
ngay lập tức chứ không từ từ, gián đoạn chứ không liên tục. Khi nói 
rằng quá trình ngộ là lập tức có nghĩa là nó nhảy vọt, theo luận lý học 
và tâm lý học trong kinh nghiệm Phật giáo. Cái nhảy vọt theo lý luận 
học chủ yếu ở chỗ quá trình lý luận bình thường dừng lại ngay tức 
khắc, đến độ được xem là phi lý này lại trổ thành hoàn toàn tự nhiên, 
trong khi cái nhảy vọt theo tâm lý cốt yếu ở chỗ các giới hạn của ý 
thức bị vượt qua, và người ta phóng vào Vô thức, và cuối cùng chẳng 
phải là không ý thức. Quá trình này gián đoạn, lập tức và không thể 
tính toán được, đó là “Thấy được tự tánh.” 

Nếu biết được tự tánh mình, một khi ngộ được thì tức khắc đạt Đạo 
và đến ngay đất Phật. Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng 
dạy: “Này các thiện hữu tri thức, khi tôi còn ở chỗ của ngũ tổ Hoằng 
Nhẫn, một hôm tôi chỉ nghe một câu mà ngộ được, bèn thấy ngay bổn 
tánh chân như của mình. Đây là lý do mà tôi muốn thấy giáo pháp ấy 
lưu hành cùng khắp, khiến cho những người học đạo ngộ ngay Bồ Đề, 
mỗi người tự quán tâm mình, để tự thấy được bổn tánh của mình. Chư 
Phật ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai và tất cả kinh điển trong 12 bộ 
kinh, trong tự tánh mỗi người vốn đã có đủ... Trong tự tâm mình đã có 
sẵn tri thức để tự ngộ. nếu mình tự dấy lên ý nghĩ tà vạy mê muội; thì 
không có một thiện tri thức bên ngoài nào có thể dạy bảo hay giúp đỡ 
được chúng ta. Nhưng nếu tự khởi lên được sự quán chiếu bằng phương 
tiện chân chánh của trí Bát Nhã, thì mọi vọng niệm đều tiêu tan trong 
chốc lát. Nếu biết được tự tánh mình, một khi ngộ được thì tức khắc 
đến ngay đất Phật. Này các thiện tri thức, khi có sự quán chiếu của trí 
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huệ thì trong và ngoài trở thành hoàn toàn trong sáng và biết rõ bổn 
tâm. Nếu biết rõ bổn tâm thì đó là gì nếu không là giải thoát? Nếu 
được giải thoát rồi, tức đó là Bát Nhã Tam Muội, và khi Bát Nhã Tam 
Muội đã được hiểu rõ thì đó là trạng thái của “Vô Niệm.” 

Người Phật tử chơn thuần luôn tin vào việc “Thông Đạt Đạo Vô 
Thượng” ngay trong Cuộc Sống hằng ngày và ngay trong cuộc sống 
nầy. Thông đạt Phật đạo là một trong ba mục tiêu của tọa thiển. Thể 
hiện đạo vô thượng trong cuộc sống hằng ngày. Lúc nầy chúng ta 
không còn phân biệt cứu cánh và phương tiện nữa. Giai đoạn nây 
tương ứng với tối thượng thừa thiền. Khi các bạn ngồi một cách hăng 
say và không vị kỷ, cũng như hợp với sự dẫn đạo của một bậc chân sư, 
nghĩa là hợp với tâm mình, mặc dù có ý thức đầy đủ, vẫn hoàn toàn vô 
niệm như một tờ giấy trắng tinh không một vết bẩn, bây giờ dù các bạn 
đã ngộ hay chưa, Phật tánh thanh tịnh vốn có của mình vẫn khai mở. 
Nhưng đây phải nhấn mạnh chỉ với chân ngộ các bạn mới có thể trực 
nhận được chân thể tánh Phật của mình, và tối thượng thừa thiển là 
loại thuần khiết nhất, không khác gì loại thiển đã được chư Phật thực 
hành. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương tám, phẩm Phật Đạo, cư sĩ Duy 
Ma Cật đã nói về “Thông Đạt Phật Đạo”. Bấy giờ ngài Văn Thù Sư 
Lợi hỏi ông Duy Ma Cật rằng: “Bồ Tát thế nào là thông đạt Phật 
đạo?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát thực hành phi đạo (trái đạo) là thông 
đạt Phật đạo.” Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Thế nào là Bồ Tát thực hành phi 
đạo?” Duy Ma Cật đáp: “Nếu Bồ Tát gây năm tội vô gián mà không 
buồn giận, đến ở trong địa ngục mà không có tội cấu; đến trong loài 
súc sanh mà không có những lỗi vô minh kiêu mạn; đến trong ngạ quỷ 
mà vẫn đầy đủ công đức; đến cảnh sắc và vô sắc giới mà không cho 
là thù thắng; hiện làm tham dục mà không nhiễm đắm; hiện làm giận 
dữ mà đối với chúng sanh không có ngại gì; hiện cách ngu si mà dùng 
trí tuệ điều phục tâm mình; hiện làm hạnh tham lam bỏn xẻn mà bỏ tất 
cả của cải, không tiếc thân mạng; hiện pháp giới cấm mà ở trong tịnh 
giới, đến như tội bé nhỏ cũng hết lòng sợ sệt; hiện làm thù hận mà 
thường từ bi nhẫn nhục; hiện làm lười biếng mà siêng tu các công đức; 
hiện làm loạn ý mà thường niệm định; hiện làm ngu sĩ mà thông đạt trí 
tuệ thế gian và xuất thế gian; hiện làm dua dối mà phương tiện thuận 
theo nghĩa các kinh; hiện làm kiêu mạn mà đối với chúng sanh mình 
cũng như cầu đó; hiện làm tất cả phiển não mà lòng thường thanh tịnh; 
hiện vào trong chúng ma mà thuận theo trí tuệ của Phật, không theo 


1425 


đạo giáo khác; hiện làm hàng Thanh Văn mà nói các pháp chưa từng 
nghe cho chúng sanh; hiện vào hàng Bích Chi Phật mà thành tựu lòng 
đại bi, giáo hóa chúng sanh; hiện vào hạng nghèo nàn mà có tay đầy 
đủ công đức; hiện vào hạng tàn tật mà đủ tướng tốt để trang nghiêm 
thân mình; hiện vào hạng hèn hạ mà sanh trong dòng giống Phật, đầy 
đủ các công đức; hiện vào hạng người ốm yếu xấu xa mà được thân 
Na la diên (kim cang), tất cả chúng sanh đều muốn xem; hiện vào 
hạng già bệnh mà đoạn hẳn gốc bệnh, không còn sợ chết; hiện làm 
hạng giàu có mà xem là vô thường, không có tham đắm; hiện có thê 
thiếp, thế nữ mà tránh xa bùn lây ngũ dục; hiện nơi hạng đần độn mà 
thành tựu biện tài, vẫn giữ tổng trì; hiện vào tà tế mà dùng chánh tế độ 
chúng sanh; hiện vào khắp các đạo, để đoạn đứt nhơn duyên; hiện vào 
Niết Bàn mà không bỏ sanh tử. Thưa ngài Văn Thù Sư Lợi! Nếu Bồ 
Tát làm được những việc trái đạo như thế, đấy là thông suốt Phật đạo.” 


ActualizaHion 0ƒ the Buddha)?s Path 


“Marga” means the way; however, according to Buddhism, 
“Marga” means the doctrine of the path that leads to the extinction of 
passilon (the way that procures cessation of passion). In Buddhism, once 
talking about “Marga”, people usually think about the “Noble Truths” 
and the “Noble Path”. The “Noble Truths” 1s the fourth of the four 
dogmas. The Noble Path 1s the eight holy or correct Ways, or øafes out 
of suffering Iinto nirvana. In Buddhism, “Marga” 1s described as the 
cause of liberation, and bodhi as 1ts result. “Marga” 1s a SanskrIt term 
for “path” in Buddhist practice that leads to liberation from cyclic 
exIstence. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 2, the 
Buddha said: “The Path of Sramanas who have left the home-life 
renounce love, cut (uproot) desire and recognize the source of therr 
minds. They penetrate the Buddhaˆs Wonderful Dharmas and awaken 
to unconditioned dharmas. They do not seek to obtain anything 
Iinternal; nor do they seek anything external. Their minds are not bound 
by the Way nor are they tied up in Karma. They are without thoughts 
and without actions; they neither cultivate nor achieve (certify); they 
do not need to pass through the various stages and yet are respected 
and revered. This 1s what Is meant by the Way.” Cultivators who 
decide to follow the Buddha”s foot-step always think about the paths 
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that lead to liberation. The first path is the “Path 0ƒ accumulation ” 
(Sambhara-marga sk£): Thịs 1s the first of the five paths delineated in 
Buddhist meditation theory, during which one amasses (tích trữ) two 
“collections”: I) the “collection of merit` (punya-sambhara), involves 
cultivating virtuous deeds and attitudes, which produce corresponding 
posltive karmic results; and 2) the “collection of wisdom” (nana- 
sambhara), Involves cultivating meditation in order to obtain wisdom 
for the benefit of other sentient beings. In Mahayana meditation 
theory, 1t 1s said that one enters on the path with the generation of the 
“mind of awakening” (Bodhicitta). The training of this path leads to the 
next level, the “path of preparation” (prayoga-marga). The second path 
1s the “Path 0ƒ truth”: According to the Platform Sutra of the Sixth 
Patrlarch's Dharma Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: 
“Good Knowing Advisors, the Way must penetrate and flow. How can 
1t be Iimpeded? If the mind does not dwell in dharmas, the way will 
penetrate and flow. The mind that dwells in dharmas 1s in self-bondage. 
To say that sitting unmoving 1s correct 1s to be like SarIputra who sat 
quietly In the forest but was scolded by Vimalakrrti. Good Knowing 
Advisors, there are those who teach people to sit looking at the mind 
and contemplating stillness, without moving or arising. They claimed 
that it has merit. Confused men, not understanding, easily become 
attached and go Insane. There are many such people. Therefore, you 
should know that teaching of this kind 1s a greater error.” The fhird 
path is the path leqding to the end (extincHion) oƒ suƒƒfering: Thịs 1s the 
fourth of the four axioms, 1.e. the eightfold noble path. The Eightfold 
Path to the Cessation of Duhkha and afflictions, enumerated 1n the 
fourth Noble Truth, 1s the Buddha's prescripion for the suffering 
experienced by all beings. It is commonly broken down Into three 
components: morality, concentration and wisdom. Another approach 
I1dentifies a path beginning with charity, the virtue of g1ving. Charity or 
generosity underlines morality or precept, which ¡in turn enables a 
person to venture Into hipher aspirations. Morality, concentration and 
wisdom are the core of Buddhist spiritual training and are inseparably 
linked. They are not merely appendages to each other like petals of a 
flower, but are Intertwined like “salt in great ocean,” to Iinvoke a 
famous Buddhist simile. If Buddhism does not have the ability to help 
1fs followers to cultivate the path of liberation, Buddhism 1s more or 
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less a kind of dead religion. Dead Buddhism 1s a kind of Buddhism with 
Ifs superfluous organizations, classical rituals, multi-level offerings, 
dangling and Iincomprehensible sutras written in strange languages 
which puzzle the young people. In their view the Buddhist pagoda 1s a 
nursing home, a place especially reserved for the elderly, those who 
lack self-confidence or who are superstituous. 

In The Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: “The best of paths 1s 
the Eightfold Path. The best of truths are the Four Noble Truths. Non- 
attachmernt 1s the best of states. The best of men 1s he who has eyes to 
see (Dharmapada 273). This 1s the only way. There 1s no other way that 
leads to the purifty of vision. You follow this way, Mara 1s helpless 
before it (Dharmapada 274). Entering upon that path, you will end your 
suffering. The way was taught by me when I understood the removal of 
thorns (arrows of grief) (Dharmapada 275). You should make an effort 
by yourself! The Tathagatas are only teachers. The Tathagatas cannot 
set free anyone. The meditative ones, who enter the way, are delivered 
from the bonds of Mara (Dharmapada 276). All conditioned, or created 
things are transient. One who perceives this with wisdom, ceases ørIef 
and achieves liberation. This 1s the path to purity (Dharmapada 277). 
All conditioned things are suffering. One who perceives this with 
wisdom, ceases grief and achieves liberation. This 1s the path of purIty 
(Dharmapada 278). All conditioned things are without a real self. One 
who perceives this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. 
Thịs 1s the path of purity (Dharmapada 279). One who does not sfrIve 
when 1t 1s time to strive, who though young and strong but slothful with 
thoughts depressed; such a person never realizes the path 
(Dharmapada 280). Be watchful of speech, control the mind, don't let 
the body do any evil. Let pur1fy these three ways of action and achieve 
the path realized by the sages (Dharmapada 281). Cut down the love, 
as though you plucked an autumn lily with the fingers. Cultivate the 
path of peace. That 1s the Nirvana which expounded by the AuspIcious 
One (Dharmapada 285). In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha 
taught: “The Buddha said: “People who cherish love and desire do not 
see the Way. It 1s Just as when you stir clear water with your hand; 
those who stand beside 1t cannot see theIr reflections. People who are 
1mmersed In love and desire have turbidity in their minds and because 
of 1t, they cannot see the Way. You Sramanas should cast aside love 
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and desire. When the filth of love and desire disappears, the Way can 
be seen. Those who seek the Way are like someone holding a torch 
when entering a dark room, dispelling the darkness, so that only 
brightness remains. When you study the Way and see the Truth, 
Ipnorance 1s dispelled and brightness 1s always present.” 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Buddhism lays stress on the Threefold Learning (siksa) of 
Higher Morality, Higher Thought, and Higher Insight. That 1s to say, 
without higher morals one cannot get higher thought and without higher 
thought one cannot attain higher Insight. Higher thought here comprises 
the results of both analytical Investigation and meditative Infuition. 
Buddhism further Instructs the aspirants, when they are qualified, In the 
Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of 
Life-Ideal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through in the study of the Fourfold Truth by the application of the 
Eightfold Noble Path; in the second sfage It 1s Investigated more fully 
and actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
life-culture here again means the results of right meditation; and in the 
last stage the Truth is fully realized in the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there wIll be no realization of life. 7he firsf path 
¡is the “Path oƒ Liƒe-View”: The way or stage of beholding the truth of 
no reincarnation, 1.e. that of the Sravakas and the first stage of the 
Bodhisattvas. In the Fourfold Noble Truth, the Path to Enlightenment 
with the Eightfold Noble Path which the Buddha taught to be pursued 
by the Ariya (right view, ripght thought, right speech, right action, right 
mindfulness, right endeavor, right livelihood, right concentration). 7h 
second path ¡s the “Path oƒ Lie-Culture”: The path of cultivating the 
truth. This 1s the stage of the path of practice and 1s described as the 
Seven Branches of Enlightenment (thorough Investigation of the 
Principle, brave effort, Joyous thought, peaceful thought, mindfulness, 
concentfration, and equanimity). According to Tibetan Buddhism, “Lam 
bras” means the “Path and result” of cultivation. This 1s a medifative 
system that forms the basis of the training of the Sakyapa order of 
Tibetan Buddhism. It 1s a comprehensive vision of Buddhist practice, 
based on the HevaJra-Tantra. In this system, path and result are viewed 
as beIng Inseparably linked: the result subsumes (gộp vào) the path, 
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since the latter leads to the former, and the path subsumes the result, 
since It 1s the means by which 1t 1s attained. The method of this kind of 
practice 1s traced back to the Indian Mahasiddha Viruoa, whose vijra 
Verses (Vajra-gatha-skt) Is considered one of I1ts seminal texts. The 
main outlines of the system were developed by Sachen Gunga Nyingpo 
(1092-1158). “Lam rim” 1s a Tibetan term for “Stages of the path,” 
found in all orders of Tibetan Buddhism, the oldest example of which 1s 
Gampopa (1079-1153) “Jewel Ornament of Liberation.” Lam rim 1s 
also central to the meditative system of the Gelukpa order. The lam rim 
tradition conceives of the path to Buddhahood In hierarchically ordered 
stages, and trainees are expected to master each stage before moving 
on. The medifative training involves progressively eliminating negafIve 
mental states and tendencies while simultaneousÌy engaging In virtuous 
actions and training in accordant attitudes. Tsong Khapa (1357-1419), 
the founder of the Gelukpa, wrote several works of this type, the most 
comprehensive being his “Great Exposition of the Stage of the Path” 
(Lam rim chen mo). The fhird path ¡s the “Path oƒ No-More-Learning”: 
That 1s to say that the cultivators completely comprehend the truth 
without further study. Practitioners proceed to the last stage, 1.e., the 
Path of No-More-Learning. Then the firm conviction that they have 
realized the Fourfold Truth wIll present 1tself. When the Ariya reaches 
this stage, he becomes an arhat. According to the Hinayanistic view 
this 1s the perfect state of enliphtenment, but according to the 
Mahayanistic view an arhat 1s thought to be only partially enlightened. 
The purpose of Buddhism 1s to perfect a man's character, or to let him 
attain Buddhahood on the basis of wIsdom and right cultivation, 1.e., the 
highest personality. Such are the characteristics of Buddhism. 
According to the Sixth Patriarch Hui-Neng, the attainment of the 
Tao does not involve a confinuous movement from error to truth, or 
Írom Ignorance to enlightenment. Nowadays, all Zen masters agree 
with the patriarch and proclaim that there 1s no enlightenment whatever 
which you can claimm to have attained. lf you say you have attained 
something, this 1s the surest proof that you have gone astray. 
Therefore, not to have 1s to have; silence 1s thunder; Ignorance 1s 
enlightenment; the holy disciples of the purity-path go to hell while the 
precept-violating Bhikshus attain Nirvana; the wiping-off means dirt- 
accumulating; all these paradoxical sayings, and Z⁄en literature 1s filled 
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with them, are no more than so many negations of the continuous 
movement from discrimination to non-discrimination, from affectability 
to non-affectability, and so on, and so on... The idea of continuous 
movemeit faIls to account for the facts, first, that the moving process 
stops at the originally bright mirror, and makes no further aftempt to øo 
on Iindefinitely, and secondly, that the pure nature of the mirror suffers 
1tself to be defiled, 1.e. that from one obJect comes another object 
absolutely contradicting 1t. To put this another way: absolute negation 
1s needed, but can 1t be possible when the process 1s contIinuous? Here 
1s the reason why Hui-Neng persistently opposes the view cherished by 
his opponents. He does not espouse the doctrine of continuity which 1s 
the Gradual School of Shen-Hsiu. All those who hold the view of a 
continuous movement belong to the latter. Hui-Neng, on the other 
hand, 1s the champion of the Abrupt School. According to this school 
the movement from Ignorance to enlightenment 1s abrupt and not 
gradual, discrete and not continuous. That the process of enlightenment 
1s abrupt means that there 1s a leap, logical and psychological, In the 
Buddhist experience. The logical leap 1s that the ordinary process of 
reasoning stops short, and what has been considered mrrational 1s 
perceived to be perfectly natural, while the psychologtcal leap 1s that 
the borders of conscIousness are overstepped and one 1s plunged Into 
the Unconscious which 1s not, after all, unconsclous. This process 1s 
discrete, abrupt, and altogether beyond calculation; this 1s “Seeing Into 
oneˆ”s Self-nature.” 

lf one”s self-nature 1s understood, one “satorI` is enough to make 
one attain the Way and rise fo a state of Buddhahood. In the Platform 
Sutra, Hui Neng said: “Oh friends, while under Hung-Jen Master I had 
a satorI by Just once listening to his words, and abruptly saw Into the 
original nature of Suchness. This 1s the reason why I wish to see this 
teaching propagated, so that seekers of the truth may also be abruptly 
have an Insight into Bodhi, see each by himself what his mind 1s, what 
original nature 1s... All the Buddhas of the past, present, and future, 
and all the Sutras belonging to the twelve divisions are In the self- 
nature of each individual, where they were from the first... There 1s 
within oneself that which knows, and thereby one has “satorI.” If there 
rIses an erroneous thought, falsehood and perversions obtain; and no 
outsiders, however wise, are able to Instruct such people, who are, 
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indeed, beyond help. But 1f there takes place an 1llumination by means 
of genuine Prajna, all falsehood vanish in an instant. lÝ one”s self- 
nature 1s understood, one “saforI” 1s enough to make one rise to a stafe 
of Buddhahood. Oh friends, when there 1s a PraJna 1llumination, the 
Iinside as well as the outside becomes thoroughly translucent, and a 
man knows by himself what his original mind 1s, which 1s no more than 
emancipation. When emancipation 1s obtained, 1t is the PraJna-samadhi, 
and when this PraJna-samadhi 1s understood, there 1s realized a state of 
“thoughtlessness.” 

Devout Buddhists always believe In the “Actualization of the 
Supreme Way” in Daily Life and In this very life. Actualization of the 
Supreme Way 1s one of the three aims of meditation. At this point we 
do not distinguish the end from the means. The highest type of Zen 
corresponds to this stage. When you sit earnesfly and egolessly In 
accordance with the Instrucfions of a competent teacher, with your 
mind fully conscious yet as free of thought as a pure white sheet of 
paper 1s unmarred by a blemish, there 1s an unfoldment of your 
Iintrinsically pure Buddha-nature whether you have had awakening or 
not. But what must be emphasized here 1s that only with true 
awakening do you directly apprehend the truth of your Buddha-nature 
and perceive that awakening, the purest type of Zen, 1s no different 
{rom that practiced by all Buddhas. According to the Vimalalkirti Sutra, 
chapter eiphth, the Buddha Path, Upasaka Vimalakrrti explained to 
ManJusm Boshisattva about “Entering the Buddha Path”. ManjJusri 
asked Vimalakirti: “How does a Bodhisattva enter the Buddha path?” 
Vịimalakirti replied: “If a Bodhisattva treads the wrong ways (without 
discrimination) he enters the Buddha path.” ManJusri asked: “What do 
you mean by a Bodhisattva treading the wrong ways?” Vimalakirtl 
repled: “(In his work of salvation) 1ƒ a Bodhisattva 1s free from 
1rriftatlon and anger while appearing In the fivefold uninterrupted hell; 
1S free from the stain of sins while appearing In (other) hells; 1s Íree 
from Ignorance, arrogance and pride while appearing in the world of 
animals; 1s adorned with full merits while appearing In the world of 
hungry ghosts; does not show his superiority while appearing In the 
(heavenly) worlds of form and beyond form; is Immune from 
defilements while appearing 1n the world of desire; 1s free from anger 
while appearing as If he were resenfful; uses wisdom to control his 
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mind while appearing to be stupid; appears as If he were greedy but 
gIves away all his outer (1e. money and worldly) and inner (¡.e. bodily) 
pOSssessions without the least regret for his own life; appears as If he 
broke the prohibiions while delighuing In pure living and being 
apprehensive of committing even a minor fault; appears as 1f he were 
filed with hatred while always abiding in compassionate patlence; 
appears as If he were remiss while diligently practicing all meriftorIous 
Virtues; appears as 1f he were disturbed while always remaining in the 
state Of serenity; appears as If he were Ignorant while possessing both 
mundane and supramundane wisdoms; appears as If he delighted in 
flattering and falsehood while he excels In expedient methods In 
conformity with straiphtforwardness as taupht In the sutras; shows 
arrogance and pride while he 1s as humble as a bridge; appears as 1ƒ he 
were tormented by troubles while his mind remains pure and clean; 
appears In the realm of demons while defeating heterodox doctrines to 
conform with the Buddha wisdom; appears In the realm of sravakas 
where he expounds the unheard of supreme Dharma; appears In the 
realm of pratyeka-buddhas where he converts living beings in 
fulfilliment of great compassion; appears amongst the poor but extends 
to them his precious hand whose merits are inexhaustible; appears 
amonsst the crippled and disabled with his own body adorned with the 
excellent physical marks (of the Buddha); appears amongst the lower 
classes but grows the seed of the Buddha nature with all relevant 
merifs; appears amongst the emaciated and ugly showing his strong 
body to the admiration of them all; appears as an old and 1Ïl man but 1s 
actually free from all aillments with no fear of death; appears as having 
all the necessitiles of life but always sees Into Impermanence and Is 
Íree Írom greed; appears to have wIves, concubines and maids but 
always keeps away from the morass of the five desires; appears 
amonsst the dull-witted and stammerers to help them win the power of 
speech derived from the perfect control of mind; appears amongst 
heretics to teach orthodoxy and deliver all living beings; enters all 
worlds of existence to help them uproot the causes leading thereto; and 
Aappears as 1ƒ entering nirvana but without cutting off birth and death; 
ManJusrn, this Bodhisattva can tread heterodox ways because he has 
access to the Buddha path.” 
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Chương Một Trăm Năm Mươi 
Chapter One Hundred and Fÿfy 


Những Ngày Lễ Trong Phật Giáo 


Tài liệu của các tự viện Phật giáo buổi ban sơ cho thấy rằng các lễ 
hội không được khuyến khích, mặc dầu có rất nhiều lễ hội được tổ 
chức, như lễ tụng giới Bố Tát. Tuy nhiên, khi tôn giáo này trở thành 
một tôn giáo với con số Phật tử tại gia đáng kể, lễ hội thường xuyên 
được phát triển. Trong Phật giáo đương thời, có rất nhiều lễ hội hằng 
năm và lễ hội theo mùa với công năng khác nhau, như lễ đánh dấu 
những biến cố quan trọng giống như ngày đầu năm hay ngày thu hoạch 
mùa màng. Những lễ hội khác tạo cơ hội cho Phật tử tạo công đức 
cúng dường bố thí, chẳng hạn như Lễ Dâng Y được tổ chức hàng năm 
trong cả 2 truyển thống, Nguyên Thủy và Đại Thừa hay lễ Monlam 
Chenmo của người Tây Tạng. Nhưng lễ hội Phật giáo còn được dùng 
như cách để quảng bá Phật giáo đến với những người không phải là 
Phật tử qua những buổi lễ quan trọng như ngày Phật Đản Sanh, thành 
đạo, và nhập Niết Bàn. Trong truyền thống Nguyên Thủy, cả 3 ngày 
này được tổ vào ngày trăng tròn tháng 5. Ngày này được gọi là ngày 
Vesak ở Sri Lanka, ngày Visakha Puja ở Thái Lan. Những ngày lễ 
quan trọng khác ở Sri Lanka còn có ngày Poson, để tưởng niệm ngày 
đạo Phật được truyền bá vào quốc đảo này, và ngày Esala Parahera, 
ngày răng xá lợi của Đức Phật được diễn hành đi khắp các đường phố 
Kandy. Tại các xứ theo truyền thống Đại Thừa như Trung Hoa, Nhật 
Bản, Đại Hàn, Mông Cổ, Tây Tạng và Việt Nam, ngày Phật Đản 
thường được tổ chức vào ngày mông 8 hay rằm tháng 4, lễ Phật Thành 
Đạo được tổ chức vào ngày mông § tháng chạp, và lễ Phật nhập Niết 
Bàn được tổ chức vào ngày rằm tháng 2. Một lễ hội quan trọng khác 
tại Nhật Bản là lễ Setsubon, tập trung vào việc xua đuổi ma quỷ, được 
tổ chức vào những ngày đầu tháng hai. Những lễ hội quan trọng khác 
trong Phật giáo Đại Thừa bao gồm lễ “cúng cô hồn” (lễ Vu Lan), nhằm 
xoa dịu những oan hồn khốn khổ. Một vài ngày lễ quan trọng trong 
Phật giáo như ngày Lễ Phật Đản (ngày rằm tháng tư âm lịch), ngày Lễ 
Vu Lan (Giải Đảo Huyền vào ngày rằm tháng bẩy âm lịch), và ngày 
LỄ Phật thành đạo vào ngày rằm tháng chạp. 
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Những ngày lễ vía của các vị Phật và các vị Bồ Tát quan trọng: 
Vào tháng giêng âm lịch có ngày vía Đức Phật Di Lặc vào ngày mông 
một tháng giêng âm lịch, và vía Đản Sanh Đức Định Quang Phật vào 
ngày mồng 6 tháng giêng âm lịch. Vào tháng hai âm lịch có lễ vía Đản 
Sanh Lục Tổ Huệ Năng vào ngày mồng 8 tháng 2 âm lịch, lễ vía đản 
sanh Đức Quan Thế Âm vào ngày 19 tháng 2 âm lịch, và lễ vía đản 
sanh Phổ Hiển Bồ Tát vào ngày 21 tháng 2 âm lịch. Không có lễ vía 
nào vào tháng ba âm lịch. Vào tháng tư âm lịch có lễ vía đản sanh Đức 
Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vào ngày 4 tháng 4 âm lịch, lễ vía Đức Phật 
Đản Sanh vào ngày rằm tháng tư âm lịch, và lễ vía đản sanh Đức Bồ 
Tát Dược Vương vào ngày 28 tháng 4 âm lịch. Không có lễ vía nào 
vào tháng năm âm lịch. Có một lễ vía vào tháng sáu âm lịch, đó là lễ 
vía Quan Thế Âm Bồ Tát Thành Đạo vào ngày 19 tháng 6 âm lịch. 
Vào tháng bẩy âm lịch có lễ an cư kiết hạ bắt đầu từ ngày rằm tháng 
tư và chấm dứt vào rằm tháng bẩy, lễ vía ngày Vu Lan hay Giải Đảo 
Huyền vào ngày rằm tháng bảy, lễ vía đản sanh Đức Long Thọ Bồ Tát 
vào ngày 24 tháng 7 âm lịch, lễ vía đản sanh Đức Địa Tạng Bồ Tát 
vào ngày 30 tháng 7 âm lịch, và lễ vía đản sanh Đức Đại Thế Chí Bồ 
Tát vào ngày 13 tháng 7 âm lịch. Vào tám chín âm lịch có lễ vía Đức 
Lục Tổ Nhập Niết Bàn vào ngày mồng 3 tháng 8 âm lịch, và lễ vía 
đản sanh Đức Nhiên Đăng Cổ Phật vào ngày 22 tháng tám âm lịch. 
Vào tháng chín âm lịch có lễ vía thứ nhì của Ngài Quán Âm 19 tháng 9 
âm lịch, và lễ vía đản sanh Đức Phật Dược Sư vào ngày 30 tháng 9 âm 
lịch. Có một lễ vía vào tháng mười âm lịch, đó là lễ vía đẳn sanh Tổ 
Bồ Đề Đạt Ma vào ngày 5 tháng mười âm lịch. Có một lễ vía vào 
tháng mười một âm lịch, đó là lễ vía ngày đản sanh của Đức Phật A Di 
Đà vào ngày 17 tháng 11 âm lịch. Vào tháng chạp âm lịch có lễ vía 
ngày Phật thành đạo vào ngày rằm, và lễ vía ngày đản sanh Đức Hoa 
Nghiêm Bồ Tát vào ngày 29 tháng 12 âm lịch. 

Ngoài ra, còn có mười ngày cúng chay hay là Thập Trai Nhựt: 
Mười ngày ăn chay tính theo âm lịch là mồng 1, 8, 14, 15, 18, 23, 24, 
28, 29 và 30. Trong những ngày nầy ăn thịt, săn bắn, câu cá, hành hình 
đều bị cấm. Đây cũng là mười ngày cúng chay cho chư Phật và chư Bồ 
tát. Thứ nhất là Định Quang Phật, vào ngày mồng một. Thứ nhì là 
Dược Sư Phật, vào ngày mồng tám. Thứ ba la Phổ Hiển Bồ Tát, vào 
ngày 14. Thứ tư là A Di Đà Như Lai, vào ngày 15. Thứ năm là Quán 
Âm Bồ Tát, vào ngày 18. Thứ sáu là Đại Thế Chí Bồ Tát, vào ngày 
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23. Thứ bảy là Địa Tạng Bồ Tát, vào ngày 24. Thứ tám là Tỳ Lô Giá 
Na Phật, vào ngày 28. Thứ chín là Dược Vương Bồ Tát, vào ngày 29. 
Thứ mười là Thích Ca Mâu Ni Phật, vào ngày 30. 


Buddhist Festivals 


Records of the ealry Buddhist monastic order Indicate that festivals 
were discouraged, althouph there were numerous regularly held 
ceremonIes, such as the fortnigpht recitaion of the Vinaya rules In the 
Posadha ceremony. As 1t became a religion with significant numbers of 
lay followers, however, regular festivals were developed. In 
contemporary Buddhism, there are numerous yearly and seasonal 
festivals, which serve a variety of functlons, such as marking important 
occurences like the new year or the harvest. (Others provide 
opportunities for merit-making, such as the robe-receivign ceremony 
(kathina), held annually in both Theravada and Mahayana traditions, or 
the Tibetan Monlam Chenmo festival. Buddhist festivals also serve the 
1mportant function of promoting Buddhism to non-Buddhists, and they 
punctuate the year with religIously significant events. The most wIdely 
celebrated festival 1s the date commemorating the birth, awakening, 
and parimirvana of the Buddha. In Theravada countries, this 1s 
celebrated on the full-moon day in May. It ¡is called Vesak In Sr 
Lanka, and Visakha PuJa In Thailand. Other Important Sri Lankan 
festivals Include Poson, which commemorates the Introductlion of 
Buddhism to the Island, and Esala Parahera, in which the Buddhaˆs 
tooth relic Is paraded through the streets of Kandy. In Mahayana 
tradiions, such as in China, Japan, Korea, Mongolia, Tibet and 
Vietnam, the Buddha's Birth Day Festival 1s usually celebrated on 
Apml § or April 15, The Buddhaˆs Awakening Festival 1s celebrated on 
December 8, and the Buddha'*s Nirvana Festival Is celebrated on 
February 15. Another Important Jlapanese festival 1s Setsubon (early 
February), which centers on driving away evil spirits. Other important 
festivals in Mahayana Buddhism Include and annual “hungry ghost” 
(Preta) festival, in which offerings are gIven to placate these unhappy 
spirits. Some Important Buddhist Festivals such as the Birthday of 
Buddha Sakyamuni on the 15” of the Fourth month of Lunar calendar, 
the Festival of Hungry Ghosts or the Ullambana on the 15” of seventh 
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month of LIunar calelndar, and the Festival of the Buddha”s 
Enlightenment Date on the 15” of the twelfth month of lunar calendar. 
Celebration Days oƒ some important Buddhas and Bodhisaftvas: 
Festivals on the first month of lunar calendar include the Mattreya 
Bodhisattvaˆs Birthday (the first day of the first month Lunar calendar), 
and the Samadhi Light Buddha's Birthday (the 6” of the first month 
Lunar calendar). Festivals on the second month of lunar calendar 
inelude the Sixth Patriarch's Birthday (the 8” day of the second month 
Lunar calendar), the Kuan Shi Yin Bodhisattvaˆs Birthday (the 19” of 
the second month Lunar calendar), and the Universal Worthy 
Bodhisattva's Birthday (the 21” day of the second month Lunar 
calendar). There 1s no festival on the third month of lunar calendar. 
Festival on the fourth month of lunar calendar Include the ManjJushri 
Bodhisattva's Birthday (the 4” day of the 4” month Lunar calendar), 
the Birthday of Buddha Sakyamuni (the 15” of the Fourth month of 
Lunar calendar), and the Medicine King Bodhisattva's Birthday (the 
28” of the 4” month Lunar calendar). There 1s no festival on the fifth 
month of lunar calendar. There 1s one festival on the sixth month of 
lunar calendar, the celebraton of Kuan Shi Yin Bodhisattva ”s 
Enlightenment (the 13” of the 6” month and the 19” of the 6” month 
Lunar calendar). Festivals on the seventh month of lunar calendar 
inelude the Rain Retreat, which begins around the 15” of the fourth 
month and ends around the 15” of the seventh month of lunar calendar, 
the festival of hungry ghosts or the Ullambana on the 15” of seventh 
month of Lunar calelndar, Nagarjuna (Dragon Tree) Bodhisatva”s 
Birthday (the 24” day of the 7” month Lunar calendar), Earth Store 
Bodhisattva's Birthday (the 30” day of the 7” month Lunar calendar), 
and Great Strength Bodhisattva's Birthday (the 13” day of the 7° 
month of Lunar calendar). Festivals on the eipghth month of lunar 
calendar inelude the Sixth Patriarch's Entering Nirvana Day (the 3° 
day of the 8" month Lunar Calendar), and  (Dipankara Buddha) 
Burning Lamp Buddha of Antiquity's Birthday (the 22"” of the 8° 
month Lunar calendar). Festivals on the ninth month of lunar calendar 
inelude Festival of Bodhisattva Avalokitesvara on the 19” of the ninth 
month of Lunar calendar, and Medicine Master Buddha”s Birthday (the 
30” day of the 9°" month Lunar calendar). Festivals on the tenth month 
of lunar calendar, the celebraton of Venerable First Patriarch 
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Bodhidharma's Birthday (the 5” day of the 10” month Lunar calendar). 
There 1s one festival on the eleventh month of lunar calendar, the 
celebration of Amitabha Buddha's Birthday (Festival of Amitabha 
Buddha on 17” of the II” month Lunar calendar). Festivals on the 
twelífth month of lunar calendar ¡include Festival of the Buddha's 
Enlightenment Date on 15” of the twelfth month of luna calendar, and 
Avatamsaka Bodhisattva's Birthday (29° day of the twelfth month 
Lunar calendar). 

Besides, there are Ten ƒast days: The ten “fast” days of a month 
based on Lunar calendar are 1, 8, 14, 15, 18, 23, 24, 28, 29, 30. Eating 
flesh, hunting, fishing, execution, etc. are forbidden 1n those days. 
These are also ten Buddhas or Bodhisattvas connected with the ten 
“fast” days. First, the day of Samadhi Buddha, which is on the 1Ÿ day. 
Second, the day of Medicine Master Buddha, which is on the 8” day. 
Third, the day of Samantabhadra Bodhisattva, which is on the 14” day. 
Fourth, the day of Amitabha Buddha, which 1s on the 188 day. Fifth, the 
day of Avalokitesvara Bodhisattva, which is on the 18” day. Sixth, the 
day of Mahasthama-prapta Bodhisattva, which is on the 23” day. 
Seventh, the day of Ksitigarbha (Earth-Store) Bodhisattva, which 1s on 
the 24” day. Eighth, the day of Vairocana Buddha, which is on the 28” 
day. Ninth, the day of Medicine King (BhaisaJya) Buddha, which 1s on 
the 29” day. Tenth, the day of Sakyamuni Buddha, which is on the 30”° 
day. 
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